मुद्रक-गरणपति कृष्ण गुजर, भीलक्मीनारायरण प्रेस, 
जतनबर, बनारस सिटी में मुद्रित । 


पारचय 


जयपुर राज्य के शेखावाटी भांत में खेतदी राज्य है। वहाँ के राजा 
मरी भजीतसिंद जी बद्दादुर बढ़े यशस्वी औौर विद्याप्रेमी हुए। ,मणित 
गाख सें उनकी ऋदसुत गति थी । विज्ञान उन्हे बहुत प्रिय था। 
राजनीति में वह दक्ष भौर गुणआद्ििता में अद्वितीय थे। दर्शन और 
“थ्यात्म की रुचि उन्हें इतनी थी कि विछायत जाने के पहले और पीछे 
वामी विवेकानन्द उनके यहाँ मह्दीनों रहे। स्वामीजी से घंटों शासत्र-च्चों 
हुआ करती । राजपूताने में प्सिद्ध है कि जयपुर के पुण्यछोक महाराज 
श्री रामसिंद जी को छोड़ कर ऐसी स्वतोमुख प्रतिभा राजा थी मजीत- 
सिंह जी ही में दिखाई दी । 
राजा श्री मजीतस्सिंद जी की राती आउभा (सारचाड) चाँपावतजी 
के गर्म ले तीव संतति हुई->दो कन्या, एक पुत्र । ज्येष्ठ कन्या ओऔमती 
सूरज कुँवर थीं जिनका विवाह शाहपुरा के राजाधिराज सर श्री नाहर- 
सिंह जी के ज्येष्ठ चिरंजीव और युवराज राजकुमार श्री उमेदर्सिद्द जी से 
हुआ । छोटी कन्या श्रीमती चाँदुकुवर का विवाह प्रतापगढ़ के महारादल 
साहब के युवराज सहाराज कुमार श्री सानद्विद जी से हुमा। तौयरी 
संतान जयलिंद जी थे जो राजा श्रीभजीतर्सिंद जी और रानी चॉगावतजी 
के स्वरगवास के पीछे खेतड़ी के राजा हुए । 
ु इत तीयों के झुभचितह्ञों के लिये तीनों की स्व्ृति संचित कर्मा के 
परिणाम से दुःखमय हुईं । जयसिंह जी का स्वगंवास सत्रह वर्ष की 
अवस्था में हुआ। और सारी प्रजा, सब झुभचितक, संबंधी, मित्र भौर 
गुरुजनों का हुदय भाज भी उस जाँच से जरू ही रहा है। अश्वत्यामा के 
ज्रण की तरह यह घाद कसी सरने का नहीं | ऐसे आशामय जीवन का 
ऐसा निराशपत्सक परिणास कदाचित्‌ ही हुआ हो | श्री सुयकृवर बाई जी 
को एक मात्र भाई के वियोय की ऐसी ठेस ऊूगी कि दो ही दीन वर्ष सें 
उनका दरीरांत हुआ। भ्रीचांदकुँवर बाई जी को वैधव्य की विषम यातना' 
भोगनी पडी और आतठृवियोग भौर पति-वियोग दोनों का असझ्य दुःख दे 


(२) 
सैल रही हैं | उनके एकमात्र चिरंजीव प्रतापगढ़ के कु वर भ्रीरामसिंद् जी 
से मातामह राजा श्री जजीतर्तिह जी का कुछ प्रजावान्‌ है। 
श्रीमती सूयंकुमारी जी के कोई संतति जीवित न रह्दी । उनके बहुत 
भागद करने पर भी राजकुमार थ्री उमेद्तिद जी ने उनके जीवन-काल में 
दूसरा विवाद्द नहीं किया। ऊिंतु उनके वियोग के पीछे, उनके आाजशालु- 
सार कृष्णणदू में विवाह किया जिससे उनके चिरंजीव वंशांकुर 
विद्यमान हैं। 
भीमती सूयकुमारी जी बहुत शिक्षिता थीं। उनका भ्रष्ययन बहुत 
विस्तृत था। उनका इिंढी का पुस्तकालय परिपूर्ण था। हिंदी इतनी 
अच्छी लिखती थीं कौर भक्षर इतने सुंदर होते थे कि देखनेचाछे चमः 
त्त रह जाते | स्वर्गवास के कुछ समय के पूर्व श्रीमती ने कहा था कि 
स्वामी विवेकानन्दजी के सब अंधों, ध्याख्यानों और छेखों का प्रामाणिक 
हिंदी भनुवाद मैं छपवाऊँगी । बाल्यकाक से दी स्वामीजी के छेखों और 
अध्यात्म विशेषतः भक्नेत वेदांत की भोर श्रीमती की रुचि थी । श्रीमती 
के निर्देशाइसार इसका कार्यक्रम बाँधा गया। साथ ही श्रीमती ने यद्द 
इच्छा प्रकट की कि इस संबंध में हिंदी में उत्तमोत्तम अंथों के प्रकाशन 
के छिये एक क्षक्षय नीवी की व्यवस्था का भी सूत्रपात हो जाय। इसका 
ज्यवस्थापन्न पनते बनते श्रीमती का स्वर्गवास हो गया । 
राजकुप्तार उम्मेदर्सिद् जी ने श्रीमती की अंतिम कामना के अनुसार 
घीस हजार रुपए देकर काशी नागरीप्रचारिणी सभा के द्वारा इस 
अन्थमाला के प्रकाशन की व्यवस्था की है। स्वामी विवेकानंद जी के 
घावत्‌ निर्बंधों के भतिरिक्त और भी उत्तमोत्तम अंथ एस अंथमाका में 
छापे जायेंगे भौर छागत से कुछ ही भधिक मूल्य पर सर्वेस्नाघारण के 
लिये सुलूम होंगे। अंथमाछा की बिक्री की भाय इसी में ऊगाई जायगी। 
थो श्रीमती सूयकुमारी तथा श्रीमान्‌ उमेदर्सिद्ध जी के पुण्य तथा यश्ष 
की निरंतर घृद्धि होगी औौर हिंदी भाषा का अम्युद्य तथा उसके पाठकों 
को शान-लाभ होगा | 
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थे सब दाशेनिक लोग जीवित हैं। इनमें से कुछ के जन्म संवत्‌ मुझे उप- 
लब्ध नहीं हैं; इससे यहाँ पर नहीं दिए गए दें । 


भूमिका 


अति भपार जे सरित घर, ज्यों नप सेतु कराहि । 
चढ़ि पिपीलिका परम रूघु,बिलु श्रम पारहि जाहि ॥ 


प्रायः बीस वर्ष हुए, श्रीयुत सांहित्याचाये पाण्डेय रामावतार 
शर्मा का लिखा हुआ यूरोपीय दुशन श्री नागरीप्रचारिणी सभा, 
काशी से प्रकाशित हुआ था। इस पुस्तक छारा हिन्दी भाषा- 
भाषियों को युरोपीय दर्शन शास्त्र के सम्बन्ध में अपने ज्ञान-क्षेन्र 
को विस्तृत करने का पहली द्वी बार सुअवसर मिला था | यद्यपि 
इसमें जो लिखा था, वह केवल दिग्द्शन सात्र था, तथापि वह उस 
समय की आवश्यकताओं के लिये पय्योप्त था। उस समय से 
हिन्दी भाषा ने उच्च शिक्षा के माध्यम होने के पथ में बहुत कुछ 
उन्नति की है । हिन्दी भाषा-भाषियों की भी, थोढ्ा जान कर, 
अब बहुत जानने की इच्छा दो रही है; और उनकी जिज्ञासा की 
तृप्ति के लिये विघ्तार के साथ गाम्भीये गुण की भी आवश्यकता 
होने लगी है । इन सब बातों के सिवा बीसवी शताव्दी के प्रारम्भ 
से ही युरोपीय विचारों ने पलटा खाया है ओर वहाँ का ज्ञान- 
भण्डार दिन दूना रात चौगुना बढ़ता जा रहा है। बहुत कम ऐसे 


है 


'चिंषय हैं जिनमें बीख वर्ष पहले की लिखी हुई पुस्तकें अब काम 
दे सकें । इसका कारण स्पष्ट है। पुस्तकें रक्खी रक्खी विचारों के 
साथ नहीं बढ़ सकतीं | यही सजीव और निर्जीव पदार्थों का 
मुख्य भेद है। जो पोशाक एक वर्ष के बालक के शरीर पर ठीक 
हो सकती है, वह पाँच वर्ष के बालक को छोटी होगी। इसमें 
पोशाक बनानेवाले का दोष नहीं है । 

जो युरोपीय दशेन बीस वर्ष पूर्व के विद्याथियों की आवश्यक- 
ताों के लिये पर्याप्त था, वह वर्तमान समय के लिये पय्योप्त नहीं है। 
विचार का भण्डार अब बहुत बढ़ गया है; और हिन्दी जाननेवाले 
'विद्याथियों को भी वर्तमान परिस्थिति के अनुसार गूदृदर रीति 
से अध्ययन करने की आवश्यकता हो गई है । इन कारणों से 
एवं थुरोपीय दर्शन की प्रतियाँ निःशेष हो जाने के कारण श्री 
काशी लागरीभ्रचारिणी सभा को इस विषय की एक और पुस्तक 
लिखाने की आवश्यकता प्रतीत हुईं । उत्तरोत्तर वर्धमान 
युरोपीय दाशेनिक विचारों के लिये युरोपीय दशन की पोशाक 
यद्यपि छोटी हो गई थी, किन्तु उस पोशाक का सामान नई 
पोशाक में काट छाँट करके व्यवहार करने योग्य था। उससे 
लाभ न उठाना भी सूखेता थी; विशेष कर ऐसी अवस्था में 
जब की पहली पुस्तक के भी प्रकाशन का अधिकार सभा को 
,. ही था। ययपि भ्रस्तुत पुस्तक में बहुत छुछ नई बातें जोड़ी गई हैं 
और पूरे पुस्तक का बहुत सा अंश बदल दिया गया है, तथापि 
इसमें ऐसा बहुत सा भाग है जो पूर्व पुस्तक में से करीब करीब 
ज्यों का त्यों ही लेकर रख दिया गया है। इसलिये इस पुस्तक पर 
अपना नाम देते हुए मुझे थोड़ा संकोच होता है । इस अपराध 
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और ठुःसाहस की सफाई में में केवल इतना ही कहना चाहता” 
हूँ कि पहले की पुस्तक से इसका रंग ढंग बहुत कुछ बदल गया 
है और इसमें मेरे व्यक्तिगत विचारों का भी बहुत कुछ समावेश 
हो गया है। इसके सिवा प्रारम्भिक भांग के एवं तृतीय खंड के 
दूसरे माग को, जो कि बिलकुल नया जोड़ा गया है तथा छेटो, वर्कले, 
काण्ट आदि के बर्णुनों को, जो कि दोबारा नए सिर से लिखे गए हैं, 
छोड़कर यद्द वतलाना कठिन है कि शेष प्रंथ में वत्तमान लेखक 
का कितना भाग है और पांडेयजी का कितना। पूर्व पुस्तक के बहुत 
से अंशों को काम में लाने से मेरे समय और परिश्रम की जो बचत 
हुईं, उसके लिये पांडेयजी की सहायता सख्रीकार न करना मेर लिये 
घोर कृतन्नता होगी। किन्तु उसी के साथ रूपान्तरित पुस्तक के 
लिये पृथ्य पांडेयजी को उत्तरदायी ठ5हराना अथवा अपने साथ 
उत्तरदायित्व में शामिल करना उनके श्रति अन्याय दहोगा। पांडेय 
जी की पुस्तक का जो कुछ अंश मेंने इस पुस्तक में सम्मिलित 
किया है, उसके लिये में उत्तरदायी हूँ; किन्तु जो कुछ मैंने घटाया 
बढ़ाया है और जिसका प्थक्‌ करना कठिन है, उसके लिये 
मैं पाण्डेयजी को किस प्रकार उत्तरदायी ठहराऊँ, विशेष कर जब 
कि दाशंनिक विचारों में मेरा उनसे मत-भेद है। यद्यपि इति- 
हास लेखक निष्पक्ष होने का यथा शक्ति प्रयत्न करते रहते हैं 
ओर कभी कभी इस काय्ये में सफलता प्राप्त कर लेने फी भी डींग 
मारते हैं, तथापि वे इस प्रकार की सफलता से बहुत दूर रहते 
हैं। बिलकुल निष्पक्ष होकर दश्शन शासत्र का इतिहास लिखना 
डतना ही कठिन है जितना कि पक्षद्दीन पक्षी के लिये हवा में 
उड़ना । पक्षी के लिये दो पक्ष चाहिएँ; किन्तु इतिहास-लेखक के 
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लिये एक ही पक्त चाहिए । इसलिये भी पुस्तकापर मुझे अपना ही 
साम देना पड़ा । पुस्तक के आदि कतो से क्षमा माँगता हुआ में 
यह पुस्तक सहृदय पाठकों के हाथ में देता हूँ । 


इन्देलस 
बुन्देलखण्ड घ। 
चैशाख शु० १. १९७९, ४9७83 


विषय-प्रवश 
*न्य्य्ज्रुप्म्का 


युरोप की प्राय: सभी मुख्य मुख्य भाषाओ में दशन शास्त्र के लिये 
एक यूनानी शब्द ?28]0507708 (जिसका श््थे ज्ञान का प्रेम है) 
के आधार पर बने हुए अँगेजी शब्द फिलासोफी ( ?१7)057 99% 2 
से मिलते जुलते हुए शब्द व्यवहार मे आते हैं। जिज्ञासाशब्द इसके 
अथ्थ का निकटवर्ती है। फिलासोफी का विस्तृत रूद अथे 
सीमांसा या विवेचना शब्द के द्वारा प्रकट किया जा सकता है; और 
संकुचित रूढ अर्थ दर्शन या दशेन शाख्र द्वारा श्रकाशित किया 
जाता है। प्राचीन काल मे फिलासोफी शब्द का बड़े ही विस्तृत 
अथ में व्यवहार होता था। सभी प्रकार का ज्ञान इसके अन्त- 
गत समझा जाता था। भौतिक विज्ञान को प्राकृतिक दर्शन 
( प&ध7०) 700:0979 ) के नाम से पुकारते थे । न्यूटन 
( ९८९७६०७ ) को फिलासोफर कहा है । आजकल विशिष्टीकरण 
(80९९०५७]290309 ) हो जाने के कारण फिलासोफी शब्द का 
अथथे बहुत संकुचित हो गया है। यह चिशिष्टीफरण यहाँ तक 
हुआ है कि जो ज्ञान की शाखाएँ वास्तव में दशेन से सम्बन्ध रखने- 
वाली हैं, वे भी खतन्‍्त्र होकर विशेष विज्ञान के सरूप में आ 
गई हैं। इसलिये युरोपीय दु्शन शास्ष का इतिहास लिखते 
समय यह अश्न उठता है कि चास्‍्तव में दर्शन का विषय क्या है 
ओर किस का इतिद्वास लिखा जाय । क्योंकि एक रृष्टि से दर्शन 
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या फिलासोफी के अन्तगेत सबकुछ आ जाता है; और दूसरी दृष्टि 
से उसमें कुछ भी नहीं रहता । यदि हस किसी विषय को समस्त 
ज्ञान के सम्बन्ध मे देखे, तो वही विषय दाशेनिक हो जाता है। 
ओर यदि उसी विषय की केवल उसी विषय के सम्बन्ध सें सुत्य- 
चस्थित विवेचना की जाय, ठो वह विज्ञान दो जाता है। विज्ञान 
भी सत्य की खोज करता है और दशेन शासत्र भी | भेद इतना 
ही है कि दाशेनिको का ज्ञान काम-चलाऊ नहीं है। वे लोग 
* अपनी खोज में तह तक पहुँचने की कोशिश करते हैं--वे लोग 
शहरे पानी के पेठनेवाले है । 

यद्यपि कुछ ऐसे विषय अवश्य हैं, जो सब ज्ञान का आधार 
रूप होने के कारण दर्शन शास्त्र के विशेष विषय हैं, तथापि वास्तव 
में दशन शास्र का विषय सत्य है । 

समस्त ज्ञान की व्याख्या में ज्ञाता, जेय और ज्ञान की त्रिपुटी 
आ जाती है। इनके विषय में जो विचार किया जाता है, वह 
दशेन शास्त्र का विशेष विषय बन जाता है। किन्तु यह भी सत्य 
की खोज के अन्तर्गत ही है । 

यदि दशेन शासत्र का विषय सत्य है, तो यह प्रश्न उपस्थित 
होता है कि सत्य तो बदलनेवाला पदार्थ नहीं है; फिर उसका 
इतिहास कैसा ९ सत्य परिवतेनशील नहीं है; और इतिहास परिवतेन- 
शील वस्तुओं का ही होता है। जो सदा एक-रस है, उसका क्या 
इतिहास ९ इसके अतिरिक्त जितने फिलासोफर हैं, प्रायः उतनी ही 
फिलासोफी भी है; और उनसें से सभी सत्य नहीं हो सकतीं । 
तो फिर क्‍या फिलासोफी का इतिहास झुठ का इतिहास है 

इत सब प्रो का उत्तर देने के पहले इमें सत्य की थोड़ी सी. 
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पवेबेचना कर लेनी चाहिए । जिस सत्य की दाशेनिक को तलाश 
है, वह न्यायालयों का सत्य नहीं है। न्यायमूर्ति जज के सामने 
सत्यमूर्ति गवाह सहज ही में हलफ उठा लेता है कि जो छुछ 
कहूँगा, सत्य कहूँगा। पूरा पूरा सत्य कहूँगा; और सत्य के 
असिवरा और कुछ न कहूँगा ( 8॥9]] 596४2 (6 0८७, ॥)08 
ए06 एवत! ॥व6 ॥7007792 700 ६7४0 ) | क्‍या द्शन 
शास्त्री इस बात की शपथ खा सकता है कि में पूरा पूरा सच कहूँगा ९ 
'वह अपनी जान में सच कहेगा; किन्तु यह नहीं कह सकता कि 
जो कुछ मैंने कह दिया, उससे आगे कुछ नहीं है । साधारण से 
साधारण वस्तु सहसरों सम्बन्धों का केन्द्र है। ऐसा कोई सर्वक्ष 
नहीं है जो सब सम्बन्धों को एक दृष्टि से देख सके । यहाँ हाथी 
और चार अंधोंवाली लोकोक्ति बहुत से अंशों में चरिताथ होती 
डै। जो जितना ऊँचा जाकर जितने सम्बन्धों को अपने दृष्टि-क्षेत्र 
में ला सकता है, वह उतने ही अंशों में सत्य बतलाता है। जेसे जैसे 
ऋम ऊँचे चढ़ते जाते हैं, वैसे बैसे हमारा दृष्टि-क्षेत्र विस्टृत होता जाता 
है। ऊँचे चढ़कर हम छोटी छोटी बातों को न भूल जाये, इसी 
गलिये इस इतिहास को सामने रखते हैं । दर्शन के इतिहास में कोई 
चीज़ नहीं मरती । विस्तृत ज्ञान द्वारा पिछली करपनाओं का 
संशोधनद्ोता है; वेनए रूप में जन्म लेती हैं । पुराने भूतवाद में इतनी 
'ही सत्यता थी कि वह बाह्य पदाथे की स्वतंत्रता को मानता था | 
भूल इतनी ही थी कि वह उसके अतिरिक्त और कुछ नही मानता 
था। प्रत्ययवाद से उसका संशोधन हुआ और वस्तुवाद (९.००१४४०) 
के रूप में उसकी पुनरावृत्ति हुईं। अब वस्तुवाद्‌ और भ्रत्ययवाद 
ने एक दूसरे की ऐसी काँट छाँट की है कि दोनों प्राथ: एकाकार 
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हो गए हैं। वेसेनक्रेट साहवय की नई पुस्तक "'॥6 6८स8॥४्ट ० 
एड #ढप्रर5 वम (६070८४ए००7ए ?॥॥]050905 ने यह बात 
मुक्त फकएठ से खीकार की है | एक सत्य दूसरे सत्य का भ्रतिवाद्‌ 
नहीं करता, वरन्‌ उसके सार को स्थित रखकर उससे ऊँचे जाता 
है। जिज्ञासा की वुभुक्षा की कभी तृप्ति नहीं होती। दर्शन शा्र में 
अजीर्ण की गुंजाइश नहीं है। अजीर्ण ही सत्यु है। एक वार 
खाना खाकर फिर भी भूख लगती है । पर इसका यह अथ नहीं 
कि पहला भोजन निष्फल हो गया । पहले भोजन ने जीवन रस 
में परिणत होकर पाचनेन्द्रियों की शक्ति बढ़ाई और उसी से फिर 
नई भूख लगी | और भूख तन्दुरुस्त आदमी को दी लगती है । 

दर्शन शास्त्र का इतिहास पिछली कल्पनाओं का पूरा पूरा महत्व 
निधोरित करता हुआ उनको स्थित रखने का उद्योग करता है; 
और सत्य की खोज में उनके सहारे आगे बढ़ने का प्रयत्न करता 
है। दशन का इतिहास मानसिक विकास का दशेन है। इसी 
कारण बहुत से लोगों ने इसका दशन शास्त्र से द्वी तांदात्म्य 
किया है । 

इस अंथ में विशेषतः उन्हीं विचारों या करपनाओं कौ 
विवेचना की जायगी, जिनका प्रादुर्भाव युरोपवालों की दाशेनिक 
ख्रोज में हुआ है। दमारे देश में भी यह खोज भले प्रकार से 
हुई है। उस समुद्र-मथन से जो रत्न प्राप्त हुए, यद्यपि उनका 
वर्णन करना यहाँ पर असम्भव एवं अनुपयुक्त है, तथापि उन 
कोगों के लिये, जो यूरोपीय या भारतीय दर्शनों को तुलनात्मक 
दृष्टि से पढ़ना चाहें, दो चार शब्द कह देना आवश्यक है। 

यूरोपीय दरशेनों के मत से ज्ञान की खोज का लक्ष्य ज्ञान ही 
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है। यद्यपि आजकल कुछ लोग ( बर्गंसन प्रश्न॒ति ) ज्ञान को 
क्रिया का साधन मात्र मानने लगे हैं, तथापि यूरोपीय दशन का 
लक्ष्य ज्ञान की तृप्ति है। भारतीय दशेनों की खोज केवल ज्ञान 
के लिये नहीं है । भारतीय दशोनों में ज्ञान साधन मात्र है । यूरो- 
थीय फिलासो री के आदि आचाय प्लेटो का कथन है कि दशन 
शास्त्र का उदय आश्चय ( ए०४१८० ) में है। इसी आश्चर्य की 
जृप्ति के लिये यूरोपीय दशेन का सारा प्रवाह चलता रहददता है। 
अक्रिय कहे जानेवाले भारतवासियों का लक्ष क्रियात्मक है । 
यद्यपि उन में भी आश्रय और अदूसुतत्व के लिये थोड़ा बहुत 
स्थान रहता है, तथापि उनका लक्ष दुःख-निश्त्ति, मोक्ष या मृत्यु 
को जीतना है । 


सत्य की खोज दोनों द्वी करते हैं, किन्तु उद्देश्य दोनों के भिन्न हैं। 
उद्देश्य भिन्न होते हुए भी बहुत से ऐसे स्थल हैं, जहाँ दोनों मिल 
जाते हैं । तुलनात्मक दृष्टि से अध्ययन करनेवाले व्यक्ति को इन 
स्थलों की खोज अवश्य करनी चाहिए; किन्तु उसको इस बात!का 
थ्यान रहे कि वह अपने उत्साह में उनकी विशेषताओं को न भूल 
जाय । और इसके साथ यह भी न करे कि एक की कसौटी से 
दूसरे की जाँच करे | जिन लोगों की दृष्टि ज्ञान-प्रधान है, उन 
लोगो के लिये जैसिनि द्शेन शायद दशेनों में स्थान ही न पावे । 


भारतीय दशनों में कुछ सिद्धान्त ऐसे हैं, जो उनके विशेष 
सिद्धान्त कद्दे जा सकते हैं । अथोत्‌ वे उन्हीं में पाए जाते हैं, 
अन्यत्र कहीं नहीं पाए जाते। श्रीयुक्त पी० टी० श्रीनिवास 
आयंगर ने आउटलाइन्स ऑफ इन्डियन फिल्लासोफी ( 07 
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पाग्रर४8 ता [#69॥ ए0॥]080979 ) में ऐसे पंद्रह सिद्धान्त दिए! 
हैं, जो.इस प्रकार हैं-- 

(१) मलुष्य शरीर, सन और चेतना से बना हुआ है ! 

(२ ) आत्मा ज्ञान-खरूप और विकार-रहित है । 

(३ ) मानसिक जीवन नियमबद्ध है; और इसी कारण 
सब भानासिक क्रियाओं का पहले से निश्चय किया जा सकता दे | 

( ४ ) अन्तःकरण यद्यपि भीतरी इन्द्रिय है, तथापि वहू 
प्राकृतिक है और आत्मा से भिन्न है । 

(५) मन और अहंकार की भाँति पाँचो ज्ञानेन्द्रियाँ 
और पाँचों करमेंन्द्रियाँ भी प्रकृति के सूक्ष्म तत्वों से बनी हुई हैं ॥ 

(६ ) मन सहित ग्यारह इन्द्रियाँ लि देह में रहती हैं; 
और बह लिझ्ञ देह स्थूल देह की अपेक्षा स्थायी है । 

( ७ ) समय समय पर इस लि्ठ देह का संबंध स्थल देह 
से हो जाता है; और उस स्थल देह से भौतिक इन्द्रियाँ भाप्त होती हैं । 

( ८ ) प्रकृति विकारशील है; किन्तु उसकी उत्पत्ति नहीं होती । 

(९ ) संसार का इतिहास प्रलय और कल्प के तारतम्य से 
बना है; अथात्‌ सृष्टि के बाद्‌ प्रलय और प्रलय के बाद सृष्टि । 

( १० ) सब पदाथ पंचभूतों से बने हुए हैं; और इन पैच- 
भूतों का पंचेन्द्रियों से सम्बन्ध है । 

(९१) समस्त शक्ति चेतनामय है, अथोत्‌ भिन्न श्रेणियों की 
चेतनाओं से युक्त है। शक्ति चेतनाशून्य नहीं दे । 

(१२) यद्द शक्ति प्राण है, जो आत्मा और प्रकृति के बीक्ष 
की जीज दे । 
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(१३) भौतिक और सानसिक जीवन में कमे का नियस 
अधान है । 

(१४) संसार अथोत्‌ कमे का चक्र अनादि है । 

(१५०) मोक्ष ही मनुष्य के जीवन का परस श्रेय है । 

यद्यपिइन सिद्धान्तों की कलक कहीं कहीं यूरोपीय दर्शनों में भी 
पाई जाती है, तथापि ये सिद्धान्त विशेष रूप से हिन्दू दशनों में 
ही पाए जाते हैं। इसी प्रकार यूरोपीय दशेनों के विशेष सिद्धान्तों 
की मज़क भारत के बौद्ध दर्शनों में भी पाई जाती है। तुलना 
करनेवाले को चाहिए कि देखें कि किसके कौन से सिद्धान्त 
विशेष हैं और कोन से दोनों में एक से हैं । 

यूरोपीय दशन सन और आत्मा के तादात्म्य पर चले हैं। 
कहीं कहीं अतीत आत्मा ( (ए8॥50श॥प०॥78] 80॥ ) भी 
सानी गई है। लेकिन अधिकतर मुकाव इसके खिलाफ है। जो 
लोग आत्मा को प्रकृति का विकार मानते हैं, वे तो आत्मा और 
मन का तादात्म्य मानते ही हैं; किन्तु जो लोग ऐसा नहीं मानते, 
उन लोगों के लिये भी आत्मा का मुख्य खरूप मन है । युरोपवाले 
लिज्ञ देह और स्थूल शरीर का भेद नहीं मानते और न वे 
आवागमन ही मानते हैं। यद्यपि स्पेन्सर आदि ने प्रलय और 
कल्प के काल माने हैं, तथापि युरोप में यह्‌ प्रश्न बहुत कम उठाया 
गया है कि यही सृष्टि पहली है या इससे पहले और भी सृष्टियाँ: 
हो चुकी हैं। मैटर (॥(५८८४) या भूत-समुदाय यथ्पि आजकल 
बहुत सूक्ष्म साना जाता है, तथापि प्रकृति की अपेक्ता स्थूल है; 
ओर इसी कारण वहाँ पर आत्मा और अश्रक्ृति के बीच में बहुत 
जड़ी खाई दिखाई पड़ती है। इसके अतिरिक्त बहुत से प्रश्न, जो. 
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इसे देश में नहीं उठाए गए हैं, वहाँ पर उठाए गए हैं । इन बातों 
को ध्यान में न रखने के कारण प्रायः लोग भारतीय दरोनों का 
भहत्व॑ निधोरित करने में भूल कर बैठते हैं ! 

हिन्दू दशोन छः भाने जाते हैं। इनमें कौन पूर्व है और 
कौन उत्तर, यह कहना कठिन है; क्‍योंकि सभी दुशनों में 
एक दूसरे का खण्डन पाया जाता है । महाभारत और उपनिषद्‌ 
आदि प्राचीन ग्रन्थों में वेदान्त के अतिरिक्त और दशनों के भी 
सिद्धान्त पाए जाते हैं | मारूम होता है कि भारतवर्ष का दाशनिक 
विचार इन सूत्र अन्थों से पूषे का है। सूत्र गन्धों में अपने 
अपने पक्त के प्रामाणिक सिद्धान्तों का सुव्यवस्थित रूप से निरूपण 
किया गया है; इसलिये इन दशेनों का समयानुक्रमिक इतिहास 
लिखना कठिन है । 

इतिहास दो प्रकार से लिखा जा सकता है। एक काल 
के सम्बन्ध से और दूसरा मानसिक ऋ्रमविकास के सम्बन्ध से । 
यद्यपि इन दशनों का समयानुक्रमिक इतिहास लिखना कठिन है, 
तथापि मानसिक क्रम-विकास के सम्बन्ध से इनका इतिहास लिखा 
जाना सम्भव है। आय: देखा गया है कि मोटी दृष्टि से देखने में 
पहले पहल अनेकता देख पड़ती है; और फिर अनेकता के 

सम्बन्ध में सूक्ष्म विचार करने पर एकता की व्यवस्था दिखाई देने 
लगती है। इस सिद्धान्त पर हिन्दू दर्शनों का क्रम-बिकास इस 
अकार स्थापित किया जा सकता हे-- 

सब से पहले वेशेषिक दर्शन है । इसमें भीतरी और बाह्य 
दोनों ही पदार्थों की अनेकता है । वैशेषिक दर्शन ने परमाणुओं 
में भी भेद माना है। न्याय दर्शन भी वैशेषिक से मिलता जुलवा 
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है। इसमें वेशेषिक द्शन की कमी पूरी दो जाती है; फिन्‍्तु इसमें 
सरक-बुद्धि प्रधान है । 

व्याख्या का स्थान वर्णन से पीछे है । न्याय और वैशेषिक 
दोनों ही आत्मा को सगुण और सक्रिय सानते हैं । इनका 
आत्मा सम्बन्धी विचार यूरोपीय आत्मा सम्बन्धी विचार से 
पिलता जुलता है। लेकिन ये भी मनको एक इन्द्रिय मानते हैं । 
ये लोग आरस्भवादी हैं; अथात्‌ ये लोग काये की नवीनता सानते 
हैं। यूरोपीय दरोनों में ( विशेषकर वत्तेमाम काल के दरशनो में ) 
अह बड़ा भारी प्रश्न है कि परिवत्तेन वास्तव में है या नहीं ९ ये 
परिवततेन को वास्तविक मानते हैं। इनके मत से कार्य-कारण 
रूपान्तर मात्र नहीं है। इसको 'अखत्‌ कास्येवाद कहते हैं। 
थुरोप में असत्‌ काय्येबाद का अधिक अ्रचार है। वहाँ भी ये 
ज्लोग अनेकपादी ही हैं । 

सांख्य और योग क्रम-विकास मे दूसरा स्थान पाते हैं | 
यद्यपि सांख्यवाले पुरुषों की अनेकता मानते हैं, तथापि वे लोग 
चाह्म पदार्थों का मूल खोत एक ही मानते हैं। सारी अनेकता 
प्रकृति के अन्तर्गत हो जाती है । यह दशन सत्‌ कार्यवाद को 
मानता है। इसके अनुसार काये कोई नवीन पदार्थ नहीं है-- 
कारण का ही रूपान्तर है । इसको परिणासवाद कहते हैं। युरोप 
में बहुत से लोग परिणाम को भी मानते हैं । वैशेषिक की भाँति 
सांख्य भी निरीश्वर है । जिस प्रकार न्याय सेश्वर वैशेषिक ही है, 
उसी अकार योग सेश्वर सांख्य है। सांख्य का पुरुष निगुश और 
'िष्किय है । यह वेदान्तियों की आत्मा से मिलता है | भेद इतना 
डी है कि बेदान्तियों की आत्मा अनेक नहीं है; और यह अनेक 
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है। जब भेद के कारण सब प्रकृति में दही आ गए, तब आत्मा 
को एक हो मानना ठीक था । वैशेषिक, न्याय और सांख्य व्यक्ति 
को प्रधांन मानते हैं। योग और पू्ष-भीमांसा भी व्यक्ति को प्रधान 
मानते हैं | योग में चित्त की वृत्तियों के नियमित होने से उसकी 
अव्यक्त शक्तियों का प्ररफुटन होना माना जाता है । पू्े-मीमांसा 
में व्यक्ति के कम ही साधन माने जाते हैं। सांख्य के अनुसार 
जब व्यक्ति अपने आप को दुःख के कारणो से प्रथक्‌ मान लेता है, 
भी उसकी दुःख-निश्वत्ति हो जाती हे। एकीकरण की अन्तिम 
श्रेणी वेदान्त में प्राप्त होती है। वहाँ प्रकृति भी उड़ जाती है। 
अपने वास्तविक स्वरूप के ज्ञान से ही जीव की मुक्ति हो जाती 
है। यद्यपि पूर्ण एकता के लिये प्रकृति का विचार अनावश्यक ही 
नहीं, घरन्‌ अस्त भी है, तथापि दृश्य संसार एवं जीघों के 
परस्पर भेदो की उपेक्षा नहीं की जा सकती। इसलिये कोई 
तो इन भेदों को मिथ्या कह देते हैं और कोई इनकी उसी 
एक सत्ता का स्वगत भेद मान लेते हैं । इन्हीं आधारों पर 
आचायों # ने वेदान्त-सूत्रों का अपने मन से अर्थ लगाया है । 


# रामानुजाचार्य ( विशिशद्वित ) जड़ और जीव को ईश्वर का 
विशेषण तथा शरीर मानते है। ईश्वर इनकी आत्मा है। शरीर भौर 
आत्मा का सम्बन्ध होने से भसेद है । 

भाघवाचार्य ( द्वैत ) भेद को स्वाभाविक और सच्चा मानते हैं। 
अमेद साम्य का सूचक दै । 

निम्बार्काचार्य ( द्वेताहेत ) के अचुसार मेद-अमेद दोनों सप-कुण्दरु 
भा रवि-भातपवत्‌ वास्तविक हैं। 
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वेदान्त भी कार्य-कारण में भेद नहीं मानता; किन्तु यह भेद 
काय्ये को कारण कां विकास मानकर उड़ाया जाता है। जल की 
तरड जल से भिन्न नहीं है। शुद्ध एकता मानने के लिये दृश्य 
संसार को असत्‌ ही मानना पड़ता है। थुरोप के आचीन” 
दाशंनिक जेना और नवीन दाशंनिक वेडले ने संसार को असत्‌ः 
द्वी माना है। 

ऐसी अवस्थाओं में पौराणिक कथाओं से सन्‍्तोष हो जाता" 
है । पर इसके अनन्तर जब मनुष्य इन कथाओं से असन्तुष्ट होकर 
तर के द्वारा इनके प्रकृत अथे निकालकर युक्ति से संसार कीः 
उत्पत्ति, स्थिति आदि की कल्पना करने लगते हैं, तब दर्शन की- 
अवस्था आती है । 

पहले पहल युरोप के दाशनिकों ने, जो यूनान में हुए थे, 
जड़्-चेतन का भेद नहीं किया था; और न इस भेद की उनको” 
शंका द्वी हुई थी । बहुत दिनों तक दर्शन का यही सुख्य प्रश्न 
था कि वह कौन सा प्रथम द्रव्य है, जिससे यह संसार उत्पश 
हुआ । अन्न से मनुष्य आदि जीव-जन्तु, मिट्टी से अन्न, जल 
से जमते-जमते मिट्टी और गरमी से पस्लीना या जल होता 





&» “विष्णु स्वामी (छुद्धाहैव) के अनुसार सब्चिदानन्द-स्वरूप परमात्मह 
अपनी इच्छा से अपने तीनों गुणों को लेकर ईंबवर रूप में प्रकट होते हैं ॥ 
वे अपने आनन्द अंश को तिरोहित कर जीव की सृष्टि करते है; और चित्त 
तथा आनन्द दोनों को तिरोहित कर जड़ की सृष्टि करते हैं । ईव्वर में 
तीनों गुण रहते हैं और भानन्द्‌ की अधानता रहती है; जीव में दो गुण 
रहते हैं ओर चित्त की प्रधानता रहती है; और जड़ में केवल सत्‌ अथवए" 
सत्ता का ग्रुण रहता है । 
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है । ऐसी ऐसी बातों को देखकर प्राचीन दाशनिकों में से किसी 
ने जल को, किसी ने आग को, किसी ने वायु को और किसी ने 
एक अव्यक्त द्रव्य को संसार का प्रथम उपादान साना था। उस 
जलें, अग्नि आदि से स्वयं संसार हुआ; क्योंकि उस में जीव-शक्ति 
पमिली ही थी। इसलिये आत्मा और इश्वर आदि का प्रश्न ही 
“नहीं उठा; और किसने पहले जल आदि से सृष्टि बनाई, यह 
-शैंका भी न हुई । 

इस अन्‍्वेषण के बाद यह शह्ढा हुईं कि संसार जैसा बदलता 
डुआ देख पढ़ता है, वैसा ही है; अथवा एक रूप है और इन्द्रियों 
से सम्बन्ध होने के कारण इसमें परिवत्तेन होता हुआ जान पड़ता 
.है। एक पक्षवाले दाशनिक संसार को केबल भाष-खरूप मानते ये; 
और दूसरे पक्षवाले इसमें श्रति क्षण परिवरतन हीना मानते थे $॥ 
अन्त में इन बातो से असन्तुष्ट होकर कुछ दाशेनिकों ने चार 
'पाँचतत्त्व (अप्नि, जल, वायु, पृथ्वी आदि) माने; क्यों कि एक पदाथे 
से सब पदार्थों का बनना उन्हें असम्मव जान पढ़ा । दूसरे दाशे- 
निको ने परमाणुओं से संसार का निर्मोण माना। इधर सूप 
वस्तुओं के निर्माण के लिये जब इन मतों का अचार हो रहा था, 
उसी समय कुछ दाशेनिफों ने आत्मा को असर ओर एक शरीर 
से दूसरे शरीर को ग्रहण करनेवाली माना, जिससे आत्मा 
और शरीर का भेद धीरे धीरे स्पष्ट होने लगा | 


& परिवर्देन साननेवालोंने सब परिवर्तन नियतिक्षत माने हैं; इस- 
लिये इन शोगों ने नियत्ति का ज्ञान स्थापित किया ! (त्यति! का विचार 
“अमी तक मनुष्यों में जमा हुआ है । 
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इस अवस्था में एक दाशनिक ने तत्वों को चार या पाँच” 
मानना असंगत सममकर प्रत्येक विशेष पदार्थ के लिये एक प्रथकू 
तत्व माना; और स्वयं इन तल्ों में संयोग वियोग आदि की नियामि- 
का शक्ति न देखकर बुद्धि ( /९०५४ ) को नियासक साना । 

इस प्रकार की सृष्टि आदि के विषय सें करपनाओं को 
व्यथेसममकर, “मनुष्य का ज्ञान वस्तुतः ठीक है या अ्रम है, सनु- 
ध्य का कत्तेव्य क्या हीना चाहिए, मनुष्य का ज्ञान किन विषयों 
तक पहुँच सकता है” इत्यादि विचारो को तार्किक लोगों ने आरम्भ 
किया और यह ठहराया कि वास्तविक तत्व का मनुष्य पता नही 
लगा सकता । जिस मनुष्य को जो वस्तु जैसी माल्यम पड़े, वैसी 
ही ठीक है। सृष्टि आदि विषयो के विचार मे व्यर्थ के तक को: 
छोड़कर शान्ति और सुख से जीवन बिताना ही मनुष्य के जन्म 
का उद्देश्य हैं । 

इस रीति से जब आत्मा और अनात्मा का भेद कुछ कुछ 
जान पड़ने लगा और लोग अपने ज्ञान की स्वयं थोड़ी बहुत परीक्षा: 
करने लगे, तब कई बड़े बढ़े विचारशील उत्पन्न हुए, जिनके 
स्वतंत्र मत यूनान और देशान्तरों में प्रचलित हुए । सुकरात ने 
ताकिकों का खएडन कर यह प्रतिपादित किया कि सब मनुष्यों में 
सामान्य रूपी जो वस्तु का ज्ञान है, वही पारमायिक ज्ञान है; और 
पारमार्थिक ज्ञानवाले मनुष्य कभी अनर्थ नहीं कर सकते; इत्यादि। 
इस अकार के आवश्यक विषयों का प्रतिपादन कर उसने आचार 
शास्त्र का वैज्ञानिक रीति से उपक्रम किया। इसके बाद यूनान 
में चार मुख्य सत हुए--(१) प्रेटो का मत, ( २ ) अरिस्टठाटल 
का मत, (३ ) स्टोइक का मत और ( ४ ) एपीक्यूरस कए 
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अत | पाँचवाँ मत संशयवादियों का था, जो कभी एक और 
“कर्मो दूसरे मत का अवलस्बन करके संशयवाद का प्रचार करते थे । 
* घुंठों ने बतलाया कि बाहयपदाथ असत्‌ हैं और शुद्ध ज्ञान 
रूप सत्ता है। छेटो के अनुयायी कुछ समय तक इस सशयवाद 
“में रहकर यूनानी दर्शन के अन्तिम काल में समाधिवाद 
( [0000776 ०4 7४९४६४७ए ) के अवलस्बी हुए ओर यह मानने 
लगे कि योग द्वारा मनुष्य संसार से मुक्त द्वोकर इश्वर्मय 
-हो सकता है । इस भत के साथ ही साथ चिरकाल तक ऊपर 
-कहे हुए और भी मत चलते रहे, जिनका विवरण आगे चलकर 
“विशेष रूप से होगा । 
यूनान में देश की अवनति के कारण शास्त्र का लोप होने 
'पर वहाँ के एवं रोस, अरब आदि के विद्वानों ने रोम, अलैेक- 
जेंड्रिया आदि नगरों में प्राचीन दशन का प्रचार सुरक्षित रवखा । 
जिस समय इसाई मत का प्रचार बढ़ने लगा, उस समय 
आय; इस सम्प्रदाय के प्रचारकों में अन्य मतों के खए्डन और 
अपने मत के स्थापन के लिये दाशंनिक तकोँ की आवश्यकता 
पड़ी। ये घामिक दाशनिक आगटिस्न, ऐल्सेल्म टामस्‌ आदि आयः 
-अरस्तू की बातों पर अधिक श्रद्धा रखते थे | कितने ही छेटो का 
अनुसरण करते थे; क्योकि सुकरात, प्ेटो और अरस्तू के दरशन 
की बहुत सी बातें इसाई मत से मिलती हैं । इन घर्म-बादियो का 
मुख्य उद्देश्य संशयवाद का खण्डन और संसार के नियामक 
नसगुण ईश्वर का स्थापना कर भक्ति मार्ग का प्रचार करना था| 
“माध्यमिक काल सें यूनान के मूल अंथ छुप्त हो गए थे और टीकाओं 
से ही उनके विषय विदित हो सकते थे । फिर जब इटली प्रदेश 
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सें विद्या का पुनरुत्थान ( ॥१९८॥४१88970९ ) हुआ और वहीं से ' 
देशान्तरों में भी विद्या का प्रचार होने लगा, तब यूनान के प्राचीन 
अ्रथ पुनः प्रकाशित हुए। कुछ दिन तक तो लोग अरस्तू आदि 
आचीन दार्शनिकों ही के अनुगामी हुए; पर विज्ञान में कोपनिकस, 
'गेलिलियो आदि के भू-भ्रमण, भू-केन्द्रक, ज्योतिगंणित आदि 
' विषयों का आविभोव होने और बेकन आदि ताकिकों की नई 
थरीक्षा-प्रधान वैज्ञानिक रीतियों का प्रचार होने पर प्राचीन दर्शनों 
के प्रति उनकी श्रद्धा कम होती गई; और डेकाटे, लीबूनिज् आदि 
स्वतंत्र दाशेनिक निकले। धीरे धीरे मनोविज्ञान (25700०१०४४) 
के ऊपर लोगों की अधिक श्रद्धा होने लगी । ज्ञान और विज्ञान 
दोनों की उन्नति के लिये अनुभव और परीक्षा ( 005९7ए4४०ा 
भा €50९7४॥९॥:) आवश्यक सममे गए। इज्जलेण्ड में है यूम, 
और फ्रांस में कौरिडयैक ने प्राचीन करपनाओं को सर्वथा निम्मूल 
अतिपादित कर मलुष्य के ज्ञान को स्वेथा अलुभवाधीन और जगत्‌ 
के भलुष्य के ज्ञानाधीन होने के कारण सम्पूर्ण जगत ही को अनु- 
अवाधीन श्रतिपादित किया। इन लोगों का सत अनुभववाद 
६ &ए्रएतल$ग ) कहा जाता है | 
का अन्त में गत शताब्दी में कास्ट नामक एक बढ़ा जर्मन 
दाशत्तिक हुआ। उसने प्राचीन करपनाओ के आदेशवाद 
(0०877४॥870) और हयूम आदि के अनुभव-बाद (2रएल- 
थ&77) दोनों को अकाण्ड ताएडव बतलाया; और यह दिखलाया कि 
पहले मन की शक्तियों की परीक्षा करके तब भुष्य को दाशेनिक 
ज्ञान प्राप्त करने का प्रयज्ञ करना चाहिए । इसलिये काणट के मत 
को परोक्षावाद (0:9०४7)) कहते हैं। 
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कास्ट के बाद थुरोप में तीन प्रकार के दाशेन्िक हुए--+ 
(१) प्रत्ययवादी फिक्ट, हेगेल आदि; ( २ ) घस्तुवादी रोड के 
अंनुगामी; और ( ३ ) नए अनुभववादी मित्र, बेन आदि । 

बीसवीं शताब्दी में भी ये दाशेनिक धाराएँ थोड़े बहुत 
रूपान्तर से बह रही हैं । प्रत्ययवाद का झणडा बेडले-बौसेन्केट 
शाखा के हाथ में है । वाडे और मेक्टेगड भी इसी मेण्डे के नीचे 
हैं । वस्तुवाद का प्रचार एक बिलकुल नए रूप से बद्रेंड रसल के 
पक्तवाले कर रहे हैं । अनुभववाद के माननेवालों में विलियम 
जेम्स के अनुयायी आ जाते हैं। आगे के अध्यायों में इन 
शाखाओं का विशेष रूप से वर्णन किया जायगा | 

ऊपर का निरूपण ऐतिहासिक दृष्टि से किया गया है। यहाँ 
पर विषय की दृष्टि से दर्शन शास्र की सुख्य मुख्य शाखा- 
प्रशाखाओं का दिग्दशेन कराना अनुपयुक्त न दोगा। यह 
ध्यान रहे कि ये बहुत ही मोटे भेद हैं। हर एक दार्शनिक 
ने अपना नया ही मत चलाया है; और दाशंनिकों को विशेष 
सतों या वादों के कबूतरखाने में बन्द करना बहुत ही कठित है । 
यद्यपि मनोविज्ञान, तके शास्र, आचार शास्त्र, सौदर्य्य विज्ञान, 
समाज शास्त्र इत्यादि दशेन शासत्र के सहकारी शात्र हैं 
ओर दर्शन शास्र के अद्भ उपाज्नः हैं, तथापि इनको विशेष 
विज्ञानो के वर्ग में रख दिया गया है। इनको दार्शनिक विज्ञान 
कहना अलुपयुक्त न होगा । सामान्य दर्शन के मुख्य दो भेद 
हैं। एक ज्ञान शाख्र ( ॥9/5977००४५ ) है, जिसके द्वारा 
ज्ञान की सम्भावना और उसके साधनों पर विचार किया जाता 
है ( कास्ट के दशेन में ज्ञान शास्त्र फी ही प्रधानता है ) और 
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दूसरा सत्ता शाख्र /_ 090070४५४ ) है, जिसके द्वारा सत्ता का 
वास्तविक स्वरूप निश्चित किया जाता है। ज्ञान शास्त्र में 
साधन की उपयोगिता देखी जाती है; और सत्ता शास्त्र में फेल 
का मूल निधोरित किया जाता है । 
सत्ता शाझ्ष के कई प्रकार से भेद किए जाते हैं। जो लोग 
संसार और ईश्वर की एकता, जीव और ईश्वर की एकता मानते हैं, 
वे एकवादी या अद्वेतवादी ( 8०४४६ ) कहलाते हैं। इनमें 
छुछ लोग प्रकृति अथवा भौतिक तत्व को प्रधान मानकर संसार 
ओर आत्मा की एकता स्थापित करते हैं । कुछ लोग ऐसे हैं, जो 
आत्मा को भ्रधान मानकर भौतिक दत्व को उसके अधीन था अंतर्गत 
कर देते हैं । ऐसे लोगो में कुछ ऐसे भी हैं, जो जीवों की एकता 
नहीं मानते । वे अनेकवादी कहलाने लग जाते हैं। आत्म-प्रधान 
एक-वादियो में सर्वेश्वरवादी ( 7277९808 ) सव-विज्ञान- 
वादी ( 787 29०४५ ) इत्यादि आ जाते हैं। दूसरा मत 
चन लोगों का है, जो भौतिक तल्नऔर आत्मा तत्वको प्रथक्‌ प्रथक्‌ 
मानते हैं। ये लोग हेतवादी ( 7079!5/5 ) कहलाते हैं। 
इनमें प्रायः सभी लोग जीवों के सम्बन्ध में अनेकवादी हैं । 
अवसरवादी ( 0८८४७४०7०)88 ) भी द्वतवादी हैं। बाह्य 
पदाथ के सम्बन्ध से भी सत्ता शास्त्र के कई भेद हो जाते हैं । जो' 
बाह्य सा को मन के अधीन मानते हैं, वे प्रत्ययवादी 
( 40०४)505 ) कहलाते हैं; और जो लोग बाह्य संसार को मन 
से खतंत्र मानते हैं, वे लोग वस्तुवादी ( 7?८४888 ) कहलाते 
हैं। भौतिक तत्ववादी था देहात्म वादी ( ]४४६८१५॥३४/७ ) 
चस्तुवादी हैं; कितु सब वस्तुवादी देहात्मवादी नहीं हैं | प्रत्यय- 
र्‌ 
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चादियों के विषयी या द्र॒ष्दा-प्रधान प्रत्यय वाद ( 908९४ 
06075% ), जिसमें ज्ञणिक विज्ञान बाद ( 80॥एशंड्राा ) 
शामिल है, और विषय या दृश्य-प्रधान प्रत्यय वाद (09]८९९४४ए७ 
788&877), विषयी विषयातीत प्रत्यय चाद (7980४॥वै€गाड 
0४४)87 ), नवीन प्रत्यय वाद्‌ (४छ 66७]59) आदि कद 
अवान्तर भेद हैं। वस्तु-वादियों के भी नवीन वस्तुवाद ( ]इ८फ् 
६९०)३॥४); युक्तियुक्त वस्तु बाद (६९४४०॥९४ २९४१5 ७7), रुपा- 
न्तरित वस्तु वाद (7:8॥8 97:९१ २९०॥६४).आदि कई मेद हैं । 
ज्ञान-शास्र के भी कई भेद हैं । पहले तो वे लोग हैं जो वास्त- 
विक सत्ता को ज्ञेय मानते हैं । ज्ञानवादी (5708005) कहलाते 
हैं; और दूसरे वे जो उसको अज्ञेय सानते और अज्ञेय वादी 
( 82४०४४९४ ) कहलाते हैं। अज्ञेय बाद के भी दो भेद हैं-- 
ज्ञान-शास्त्र सम्बन्धी अज्ञेव बाद ( एज़ाइक्षप्रो०३९वों 
यहए08257॥7 ) और वेज्ञानिक अज्ञेय बाद ( 8060० 
487००४४९ं४॥) | फिर ज्ञान के साधन संबंध से सहज छ्वान- 
चाद ([70807259) और अनुभव वाद (8 ए77287) 
ये दो भेद हैं। बुद्धिवाद ( [२४४०घ४)5० ) भी सहजज्ञान वाद 
के अंतर्गत आ जाता है। काण्ट ने भी ज्ञान-शास्त्र के तीन भेद 
किए हैं-उपदेश बाद(008798/877), संशय वाद्‌ (90९ए५ल॑ं5एऐ 
और परीक्षा बाद ( 0सपृटा४८ )। जब तक ये सिद्धान्त विशेष 
रूप से न सममाए जायें, तब तक ये पाशिडत्य प्रदर्शक बढ़े बढ़े 
नाम दी हैं। अब दिखाया जायगा कि इन कल्पनाओं का किस काल « 
सें, किस अवस्था में या कि्र आलुपूर्वीं सम्बन्ध से उदय हुआ । 





याश्रात्य इशेनों का इतिहास 
( पहला खंड ) 


प्राचीन दर्शन 


पहला अध्याय 


>०>* ही छै6०9००- 
सुकरात से पूबे का दशेन 


थेलीज, एनैक्सिमैर्डर, एनैक्सिमेनीज ( संसार का मूल- 
तत्व)--यूनान के पूरब उसी देश की आयोनिया (यवन) नाम की 
बस्ती में आज से ढाई हजार चर्ष पहले ये तीनदाशनिक हुए। इनके 
अनुयायी और भी बहुत से दाशेनिक हुए, जिनमें हिप्पो इनसे सौ वर्ष 
पीछे और डायोजीनीज दो सौ वर्ष पीछे हुआ । इन दा्शनिको की 
यही खोज थी कि संसार किस मूल द्रव्य ( 87०४९ ) से उल्न्न 
हुआ हे; क्योंकि ये लोग सभी द्रव्यों में जीव शक्ति मिश्रित 
सममते थे । इसलिये आत्मा, रैश्वर आदि के विषय में इन्हे कोई 
शंका नहीं उत्पन्न हुई और न निर्जीव से भिन्न जीव कोई वस्तु 
इनके यहाँ मानी जाती थी & । थेन्नीज़ के मत से जल, एनेक्सि- 
मेण्डर के मत से एक अनियत द्वव्य ( ॥ए९॥700 ) और 
उनेक्सिमेनीज़ के सत से वायु मूल द्रव्य है, जिससे आप ही 
आप सम्पूण संसार की उत्पत्ति हुई है । थेलीज़ इन दाशंनिकों में 
सब से प्राचीन था। यह एक बड़ा ज्योतिषी भी था । सब्‌ 
नि कम 

# इन दारानिर्ों ने जो व्याज्या की है, वह दाहरी तत्तों द्वारा की है 
भीतरी तत्त्व द्वारा नहीं की । भीतरी दत्व का ज्ञान विवेक से होता है। 
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५८५ ईं० पू० में जो सूर्य म्हण हुआ थां, उसे इसने पहले 
दी से वता रकखाथा। यूनान में सात घुद्धिमान्‌ प्रसिक् 
थे, जिनमें से एक यह भी था । इस के मत से पानी से सब 
वस्तुएँ निकली हैं; किन्तु इसने यह नहीं बतलाया कि किस 
प्रकार पानी से सब वरठुएँ वनी हैं। मालूम होता है कि शायद इस 
कारण से कि जल दृढ, द्रव और वायु तीनो अवस्थाओं में परिवर्तित 
हो जाता है, इसने जल को सव परिवतनों का आधार माना था । 
इसका एक यह भी कारण माल्म होता है कि जल से धनत्पति 
ओर सभी जीव-घारियों को जीवन मिलता है । हिन्दू शाल्रों 
में भी जल की बढ़ी महिमा लिखी है। मलुस्मृति में लिखा है--- 
“अप एवं सद्जादी तासु बीज मवास्जत”-इईश्वर ने आरंभ में जल 
बनाया और उसमें अपना (शक्ति रूपी) बीज डाला । “जल” को 
कहा कहीं ईश्वर और कहीं कही ईश्वर का निवास कहा है। 
नारायण शब्द का अर्थ है-'नारा! (जल) जिसका अयन या घर है ! 
विवेक का समय पीछे से आता है । जीव और अजीच का 

भेद वे लोग नहीं जानते थे । बाहरी दृश्य पदार्थों के ही द्वारा 
संसार की व्याख्या की जाती थी। यह वात स्वाभाविक ही थी; 
क्योंकि जो बात सामने होती है, उसी की गणना और व्याख्या 
की जाती है; प्राय: गिननेवाला अपने को भूल जाता है। कठोप- 
निषद्‌ सें इस विषय में अच्छा कहा है-- 

परंचि खानि व्यतृणत्स्वयंमूस्‌ । 

तस्मात्परांडः पश्यति नांतरात्मन्‌ ॥। 

कश्चिद्धीर: प्रत्यगात्मान मैक्षद्‌ । 

आदृत्त्य चब्लुस्मृतत्व मिच्छन || 
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अर्थात्‌ विधाता ने इन्द्रियों को बाहर की ओर खोला; 
इसलिये जीव बाहर की ओर देखता है, न कि अन्तरात्मा + की 
ओर । कोई धीर पुरुष ही अमर तत्व को चाहता हुआ वाहरैकी 
ओर से निगाह फेरकर अन्तरात्मा को देखता है । यद्यपि यूनान 
के आदि दाशनिको ने जल, वायु आदि बाह्य पदार्थों को संसार 
का मूल आधार बताया है, तथापि उनका उद्योग सराहनीय है; 
क्योंकि उन्होंने अनेकता से चलकर एकता की ओर पहला पग 
रक्‍्खा । अनेक में एक को देखा । यही व्याख्या का मूल है। 
जड़ और चेतन इन लोगों के मत से प्रथक्‌ नहीं थे; इसलिये ये 
लोग जड़वादी ( ॥४४६९:०१४॥४६ ) नहीं कहलाते । ये लोग भूत- 
बादी ( ?ए8॥0]02९75 ) कहलाते हैं । 

एनेविसमेरडर--यह थेलीज का सहवासी था । यह ज्योतिष 
और भूगोल विद्या में निपुण था। इसने अपने गद्य ग्रंथ में 
यह सिद्ध किया है कि सव से पहले तो एक अपरिच्छन्न परि- 
माण का द्रव्य था, जिससे संसार निकला है; और उसी में संसार 
लीन भी होता है | इस द्रव्य को सब विशेषों से रहित माना 
था। एनेक्सिमेण्डर का यह विचार था कि यह द्रव्य परिसाण 
से बाहर होना चाहिए; क्योंकि यदि ऐसा न हो, तो स्रष्टि होते होते 
यह द्रव्य समाप्त हो जायगा। यह अपरिच्छन्न प्रथम द्रव्य किसी 
से नहीं निकला है; यह अनश्वर है और इस की गति भी 
शाश्वत है। इस की गति से सब विशेष उत्पन्न हुए हैं। थेलीज़ 
का जल भी एक विशेष पदाथ है; इसी लिये इसने जल फो संसार 


का मूल तत्व नहीं माना । यह कोई विशेष पदार्थ नहीं है। इसी 
से सब विशेष पदार्थ निकले हैं 


[ २४ | 


पहले शोत, उष्ण का भेद निकला और इसी क्रम से पृथ्वी, 
चायु आदि की उतत्ति हुई। प्रथ्वी पहले दव अवस्था में थी; 
उसकी अवस्था कम से परिवर्तित हुई । उसके सूख जाने पर 
जीव प्रकट हुए हैं #। 
एनेक्लिमेवीज--पह एनैक्सिमैरडर का शिष्य था। इसक्ेग्ंथ 
का केवल एक खण्ड ग्राप्य है । इसके मत से वायु' प्रथम द्रव्य 
है । वायु में घवीभाव और शैथिल्य दो शुण हैं । घमीभाव 
शीतह्नवा से और शैथिल्य उष्णता से होता है । वायु के शैत्य से 
धथ्वी और उष्ण॒ता से अग्वि, तारा आदि हुए हैं। ज्ञिस प्रकार 
शण वायु हमारे शरीर को साथे हुए है, उसी प्रकार वायु सारे 
संसार को साथे हुए है। 
हिप्पो, इडीयस, डीयोजेनीज़-...इन दाशनिकरों फे बाद दो 
सौ वर्ष तक इनके अनुयायी हुए, जिनमें से मुख्य हिप्पो, इढीयस 
और डीयोजेनीज थे। हिप्पो थेल्रीज का अनुगामी था और जल 
को मूल तत्व मानता था। आता से अग्नि, और अप्नि तथाजल 
के संघर्ष से संसार हआ । इडीयस एनेक्सिमेनीज़ का अछुयायी 
होकर वायु को मूल तत्व मानता था। एपोलेनिया निवासी डियो- 
जेनीज़ भी वायु ही को मूत्र तत्न मानता था। एनैक्सागोरस 
नस का दाशंनिक अनेक तत्व मानता था; और इन तलों को 
_ मिलाकर अपनी रुचि से संसार बनानेवाली आत्मा भी सानता 
# इसकेमतसे भोर जानवरोंकी भाँति आरस्त में मनुष्य भी मछली 
था। इच्दी, सूच्य भाद़ि के विषय सें इसके जो विचार हैं, वे भाजकछ 
के ब्योतिर्षिज्ञान ते कुछ कुछ मिलते हैं। इसके सिद्धास्तों में दारविन के 


० 


बेवेकास वाद का एक प्रकार से चीज है। 
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आ। आगे इस दाशनिक का मत विशेप रूप से लिखा जायगा । 
इसके प्रतिकूल डीयोजेनीज ने एनेक्सिमेनीज का संत पुन्तः ऋा- 
पित करना चाहा। अनेक भिन्न तलों का परस्पर मिलना 'असस्क्षव 
डे और वायु ही से द्वव्योंमें मादकता शक्ति, सड़ जाने पर, आती 
है। वायु ही जीवों मे प्राण रूप से काये आदि की शक्ति देती 
है । ऐसे हेतुओं से डीयोजेनोज ने वायु का मूल तत्व होना स्था- 
ईपेत किया था । 

पीथागोरस और उसके अल्लयायी--एनैक्सिमेनीज़ के 
समय में सेमस्‌ टीप में निसाकंस का पुत्र पीथागोरस हुआ ! 
इसने जन्मभूमि के अनेक स्थानों मे घूमते घूमते इटली के कोटोना 
नाम के स्थान में निवास किया। पीथागोरस ने खयय कौन मत 
चलाया था, यह ज्ञात नहीं है। इसके अनुयायी फीलोलाडस 
आदि की उक्तियो से इसका मत जाना जाता है। इसके मत 
से संसार की सब बस्तुएँ संख्या के अनुकूल बनी हैं. और 
संख्या ही वस्तुओं का सार है। संख्या के तत्व का पीथागोरस 
ने इस श्रकार से प्रतिपादन किया है। सघ पदाथों मे संख्या 
मुख्य है; क्योंकि और गुणों का नाश हो जाने पर भी संख्या बनी 
रहती है। लोक ([,००६०) ने भी संख्या मुख्य गुणों (2:१9979 
(008]868) में मानी है। संख्या को पीथागोरस ने वास्तविक 
सत्ता दी है | इसके विषय में तीन मत हैं। कुछ लोगों का कहना 
है कि संख्या पदार्थों का संकेत मात्र है। कुछ का यह कथन है कि 
पीथायोरस ने संख्या को ही पदार्थ माना है। और तीसरा मत 
यह है कि संख्या पदार्थों की वास्तविक सत्ता है; और दृश्य पदार्थ 
उसी की प्रतिलिपि हैं। बहुमत यह है कि पीथागोरस ने संख्या को 


( रह ] 


' ही पदार्थ माना है| अब यह प्रश्न होता है कि संख्या को पदार्थों 
में. किस प्रकार घटाया । ईश्वर को उसने १ संख्या माना है। “१” 
से बाकी सब अंक निकलते हैं । इसी प्रकार ईश्वर से सब संसार 
बनता है। एक से बहुत की प्रतियोगिता द्वारा (89 09908807) 
उत्पत्ति हुईं । दो बहुत का सूचक है | तीन ( १+-२८३ ) पूर्ण 
अंक है। चार उससे भी पूर्ण अंक है; क्योकि देश ( 89206 ) 
चार दिशाएँ (४०07 6१77९7809) हैं। एक से बिंदु का अर्थ है; 
दो से रेखा, तीनसे रूप और चार से घन का अर्थ माना है | दस 
(१+२+३+४८१० ) का अथ बृत्त अथोत्‌ गोला रकखा: 
है | पीथागोरस ने सम की अपेक्षा विषम संख्याओ को अधिक 
महत्वपूर्ण माना है & | 

इस प्रकार पीथागोरख के अनुयायियों के अनुसार सम- 
विषम, नियत-अनियत, एक-बहुत, दक्षिण-बाम, ख््री-पुरुष, गति-- 
स्थिरता, सीघा-टेढ़ा, श्रकाश-अन्धकार, अच्छा-दुरा, लम्बा-चौपहल 
इन दस भेदों से रुम्पूर्ण संसार व्याप्त हैे। इन भेदों का मेल 
स्वर-साम्य (89777079) के अनुसार होता है । 

पीथागोरस के अल्लुयावियों के मत से आत्मा एक शरीर से 
दूसरे शरीर में जा सकती है । और दस हज़ार वर्ष के बाद सम्पूर्ण 
संसार जैसा पहले हुआ था, फिर वैसा ही हो जाता है । जीव जो 





# विपभ संख्याक्रों में दो वरावर भाग होकर एक भँक मध्य का बच 
रहता है। इनमें भादि, मध्य भौर अंत तीनों भाग होते हैं । इसी लिये 
उनका विशेष महत्व है। विवाहादि झुभ अवसरों पर १०१, ५१, भादि 
विपम संख्याज्ं में द्वव्य था पदार्थ आदि देना इसी आधार पर 
आदम होता है । 
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कार्य यहाँ करते हैं, उनका फल उन्हें भविष्यत्‌ में मिलता है। 
इसके थे विचार हिन्दुओ से मिलते हैं । संख्या का विचार भी 
हमारे यहाँ एक प्रकार से वतेमान था के । ेु 
जेनोफेनीज, पार्मेनिडीज़, जीनो, मेलिसस्‌ ( परिवर्तन की 
खमस्या)--ऊपर जिनदाशेनिकों का वर्णन कर चुके हैं, उन्होने यद्यपि 
परिवतन की समस्‍या को स्पष्ट रूप से नहीं उठाया, तथापि उनकी 
विवेचनाओं मे यह प्रश्न गुप्त रूप से बतमान था । थेलीज आदि 
सिलीसस्‌ के लोगों ने बहुत्व की व्याख्या जल, वायु आदि उक्त 
पदार्थों द्वारा की थी। पीथागोरस ने भी एक और अनेक 
का प्रश्न उठाकर स्थिर और अरस्थिर का प्रश्न उपस्थित कर दिया 
था; क्योंकि “एक” नाम का पदार्थ ही स्थिर रह सकता है; बाकी” 
सब अस्थिर हैं। एक और अनेक का प्रश्न रूपान्तर से स्थिरता 
और परिवतन के प्रश्न में उपस्थित हो गया था । यदि एक ही 
पदार्थ है, तो परिवर्तत की आवश्यकता नहीं है। अनेक मे परि- 
वतन की आवश्यकता है । इस प्रकार स्थिरता को साननेवालों” 
और उस मत के विपरीत माननेवालों के दो दल हो गए । 
पीथागोरस के समय मे जेनोफेनीज ने यवन देश ( 00!4 ) 
से आकर इटली मे निवास किया। इस को लोग एनेक्सि- 
* मैण्डर का शिष्य कहदे हैं। यूनान देश में मनुष्यों के सहश देवताओं 
के भी आकार और आचार सममे जाते थे । ऐसे देवता बहुत से 





# प्रायः ज्योतिष और काव्य के गन्थों में बहुत से नाम और संख्याएँ 
पर्याय रूप से व्यवहत होती हैं । जैसे वसु ८ के लिये, सूथ्य १२ के लिये, 
और राम ३ के लिये लिखे जाते है । 
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ओ । इनमें व्यभिचार आदि का भी प्रचार माना जाता था । जेनो- 
“फेनीज़ को इन वर्णोनों से वड़ी घृणा हुईं। उससे यह दिखलाया 
कि जो आचार मनुष्यों में भी अनुचित सममा जाता है, 
देवताओं में उस का होना अत्यन्त अनुचित है। फिर सर्वोत्तम 
तो कोई एक दी व्यक्ति हो सकता है, न कि अनेक । इसलिये 
देवता या इंश्वर वस्तुतः एक ही है। उसका श्रादि अन्त नहीं 
है | सब संसार उसी का रूप है| 

जेनोफेनीज का शिष्य पार्मेतिडीजु हुआ । इस के सत से 
केवल ईश्वर ही नहीं, किन्तु वस्तु मात्र एक है। सच संखार सत्‌ः 
स्वरूप है। असत की स्थिति नहीं हो सकती । इसलिये पार्मेनिडीज 
कोई अभाव पदाथ नहीं मानता था। सत्‌ का आदि या अन्त नहीं 
है; क्योंकि असत्‌ से सत्‌ होता या सतू से असत्‌ हो जाना दोनों 
ही अचिन्त्य है $॥ सतू एक और अविभक्त है; क्योकि इसका 
विभाजक केवल असत्‌ हो सकता है; पर असत्‌ तो है ही नहीं। सतत 
अपने ही में पूर्ण है। इसमें विकार और परिवतेत नहीं हो सकता । 
ज्ञान असत्‌ का नही हो सकता, किन्तु सत्‌ ही का हो सकता है; 
इसलिये ज्ञान सत्खरूप ही है। विवेक ( १०४४०४ ) से सत्ता 
मात्र की स्थिति ज्ञात होती है; और यही वास्तव में ज्ञान है। 
इन्द्रियों से बस्तुएँ अनेक और विकारी देख पढ़ती हैं; इसलिये 
इन्द्रिय-जन्य ज्ञान केवल भ्रम है । वस्तुतः सत्‌ ही है; पर मनुष्य 

& नासतो विद्यते भावों नाभावों विद्यते सतः । 
श्रीमगबढ़ीता । 
नासचचद्यते न सद्दिनश्यति । 
सांस्यसूत्र । 
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अपने सन से असत्‌ की भी स्थिति समम लेता है। इस प्रकार सत्तः 
और असत्‌ अर्थात्‌ श्रकाश और तम दो पद़ाथ हुए, जिनसे संद 
जगन्‌ बना है | इसमे प्रकाश का अंश अधिक होने से मनुष्य को 
ज्ञान होता है; और तम की प्रवलता होने से अज्ञान दवोता है। 
जेनोफेनीज एक प्रकार का सर्वेश्वरवादी (249४९50) था । 
इसके मत से इेश्वर ही संसार का मूल तत्व और संसार भी-है | 
ईश्वर कोई प्रथक शुद्धात्मा नहीं है, वरन्‌ चेतनता व्याप्त प्रकृति है । 
प्राचीन यूनान के लोग प्रकृति ओर पुरुष को अलग अलग नही 
मानते थें; बरन्‌ प्रकृति को चेतनामय मानते थे। इस मत को 
अंग्रेजी में [77]020877 कहते हैं 

जिस बात को जेनोफेनीज़ ने धार्मिक शब्दों में जाहिर किया, 
उसको पार्मेनिडीज़ ने दाशेनिक शब्दों मे कहा; और उसी वात को 
जीनो ने तक द्वारा सिद्ध किया | जब एक वार सिद्धान्त निश्चय हो 
गया कि संसार एक ही पदार्थ है और वह परिवर्तन-रहित है, तब 
परिवतंन की सत्ता न रही | फिर जो परिवतेन और अनेकता 
संसार में दिखाई पड़ती है, वह अवश्य श्रम रूप होगी । परिवतेन 
के सत्‌ मानने मे जो विरोध और कठिनाई पड़ती है, उसको जीनो मे 
अपने तके द्वारा बतलाया। उसने परिवर्तन को श्रमयुक्त सिद्ध कर 
के अपने गुरुवर पार्मेनिडीज़ का मत पुष्ठ किया । 

जीनो ही युरोप में तकशास्र ([089९0005) का प्रधम प्रचारक 
माना जाता है। इसने अपने तकों से मुख्यतः यह सिद्ध किया है कि- 
वस्तुओं मे गति और बहुत्व भ्रममूलक है। यदि वस्तुएँ अनेक हैं, तो- 
संसार को अत्यन्त बड़ा और अत्यन्त छोटा होना चाहिए; क्योंकि 
अत्येक भाग के फिर भी अनेक भाग हो सकते है; और विभाग का 
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ठिकाना नहीं है। तो फिर संसार अनन्त भागों से वना हुआ है; अतएव 
. अनन्त हुआ; और अन्तिम भाग अत्यन्त सूक्ष्म होंगे, इसलिये संसार 
बहुत छोटा है; क्योंकि ये सूक्ष्म भाग कितने ही मिलें, इनका परि- 
आण सूक्ष्म ही रहेगा । फिर यदि अनेक बस्तुएँ हैं, तो संख्या में वे 
नियत और अनियत दोनों ही ठहरती हैं । वे संख्या में नियत 
हैं; क्योकि जितनी वस्तुएँ संसार में हैं, उनसे अधिक तो कहीं 
हैं नहीं। पर उनकी संख्या अनियत है; क्‍योंकि दो वस्तुओं फो प्थक्‌ 
करने के लिये बीच से एक तृतीय वस्तु की आवश्यकता 
होती है। इस तृतीय वस्तु को उन दोनों वस्तुओं से प्रथक्‌ 
करने के लिये चतुर्थ वस्तु की अपेक्षा हे। तो इन वस्तुओं 
की संख्या का अत कैसे हो सकता है ! यों ही उब वस्तुएँ यदि 
आकाश में हैं, तो आकाश के लिये भी एक दूसरे अवकाश की 
अपेक्षा है; और इस अवकाश के रहने के लिये किसी और 
आधार की आवश्यकता होगी; और तब कहीं विश्राम नहीं होगा । 
इस प्रकार के परस्पर व्याघात, अनवस्था आदि दोषों को देखकर 
“दस्तु मात्र एक है, अनेक नहीं” ऐसा ही कहना उचित है । अब 
यदि यह विचारा जाय कि वस्तुओं में गति होना सम्भव है या नहीं, 
तो गति मानने में ये विरोध पड़ते हैं--(१) एक स्थान से दूसरे 
“स्थान में जानेवाला बाण आदि पहले जितना जाता है, आगे 
उसका आधा अंश चलेगा । ऐसे कद्दी अन्त नही लगेगा; और 
'न लाखों वर्ष में भी जितना जाना है, उतता होगा। (९३) 
फछुए के कुछ देर पीछे यदि खरहा चले, तो खरद्ा चाहे कितना 
डी शीघ्रगामी हो, कछुए को पकड़ नहीं सकता; क्योंकि खरदा जब 
'सक उस स्थान पर पहुँचेगा, जहाँ से कछुआ पहले चला था, ठव तक 
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कछुआ थोड़ा आगे अवश्य बढ़ जायगा $ | ( ३े ) चलता हुआ 
चाण प्रतिक्षण किसी न किसी स्थान पर स्थिर है; इसजिये यदि 
'पुथकू पृथक्‌ सब स्थानों पर स्थिर रहा, तो चाहे कितना ही समय 
क्यों न बीते, बाण का चलना असम्भव है | ( ४ ) भत्येक वस्तु 
की गति स्थिर मनुष्य को जैसी विदित होती है, उससे अधिक 
शीघ्र उस वस्तु की ओर दौड़ते हुए मनुष्य को विददित होती है. । 
इस कारण वस्तु की वास्तविक गति का अंदाज़ नही हो सकता । 
ऐसे विरोधों के परिहार के लिये वस्तु की एक और गति-रहित 
अथात्‌ निर्विकार मानना उचित है। जीनो ने इन हेतुओं को 
पर्मेनिडीज के एक-सत्तावाद के समथन में लगाया । पर पीछे 


& इस पहेली को 8०॥९8 ४१ १'077098 की पहेली कहते हैं । 
4&०706- एक बढ़ा भारी वीर पुरुष था। मान छे| कि कछुआ १० गज 
आगे हो और वह१० गज पीछे; और यह भी मान लिया जाय कि एकिलीज 
'कछुए से दस गुना तेज साग सकता है। अब देखो कि जितनी देर में 
शुकिलीज १० गज चलकर कछुए को पकड़ने की कोशिश करेगा, उतनी 
देर में कछुआ ३ गज और चछ लेगा, और जितनी देर में एकिलीज ६ गज 
चलेगा, उतनी देर में कछुआ रु॑5 गजु चल छेगा; और जितनी देर में ऐकि- 
छीज्‌ र> गज चलेगा, उतनी देर में कछुआ <४८ गज आगे निकल 
'जायगा । इसी प्रकार कछुआ थोड़ी बहुत दूर आगे ही रहेगा; क्योंकि इस 
अकार भाग करने की कोई हृद नहीं हो सकती । यह युक्ति देखने में त्तो 
डीक मालूम होती है; छेकिन व्यवहार में तभी ठीक होगी, जब दूरी के 
/भागों के साथ एकिलीजु का पेर भी उतना ही सूक्ष्म होता जाय। आज 
'कछ के लोगों ने कई प्रकार से इन पहेलियों का खण्डन किया है। 


चर्गंसन ने परिवतन के विषय में जो विचार प्रकट किए हैं, उनको पढ़कर 
ये युक्तियाँ ठीक न उद्रेंगी । 
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संशयवादियों ने अपना मत इन्हीं हेतुओं से प्रसिद्ध किया । 
जीनो के समय ही में गोजियसू ने यह दिखाया कि केवल देश,. 
काले, गति आदि का भेद ही असम्भव और विरोध से अस्त हो, 
ऐसा नहीं है; किन्तु सत्ता भी कोई धस्तु नहीं है; और असद्दाद ही 
ठीक है। क्योंकि यदि सत्ता है, तो जैसा कि पार्मेनिडीज ने दिखाया 
है, उसी रीति से सत्ता को अनादि, अनन्त अथोत्‌ शाश्वत होना 
चाहिए। पर जो वस्तु अनन्त है, जिसका देश काल में कहीं विश्राम' 
नही है, वह देश और काल में नही समा सकती । और जे। चस्तु 
देश काल में नही है, वह कह्दी नहीं है। यदि हो भी, तो हस 
लोग तो केवल देश और काल मे होनेवाली वस्तु को ही जान 
सकते हैं; इसलिये देश-कालातीत वस्तु कुछ है या नही, इसकाः 
ज्ञान ही हमें कैसे दो सकता है ! 
जीनो के प्रायः साथ दी साथ मेलिसस्‌ हुआ था | यह वीर 
और नीतिज्ञ था। पार्मेनिडीज़्ञ के मत से संसार सत्‌ स्वरूप है । 
इसका काल मे आदि और अन्त नही है । पर मेलिसस्‌ के मत 
से देश में भी संसार अपरिच्छिन्न है, केवल काल्न ही में नही है ।' 
आर सब बातो में यह प्रायः पार्मेनिडीज का ह्वी अनुगामी था । 
देरेक्कीटसू, एस्पेडोक्नीज़, डीमोक्रीटस, एनैक्लागोरस,- 
पोटेगोरस ( दाशेनिक लोग )--पार्मेनिडीज़ के समय के 
लगभग पाँच बड़े दाशनिक हुए। उनमे से चार अर्थात्‌ 
हेरेक्लीटसू, एम्पेडोछीज़, डीमोक्रीटस्‌ और एनेक्सागोरस तो 
वैज्ञानिक थे और पाँचवाँ प्रोटेगोरस संशयवादी था। इन पाँचो 
में यदि पार्मेनिडीजु को मिला दिया जांय, तो छः हुए | ये छः 
युरोप के दशेन के मूल नक्र्ता कहे जा सकते हैं। जैसे भारत मेः 
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दर्शन के छः सृत्रवार हुए थे; और उन्ही वा अनुकरण करके पीछे के 
दाशनिदों ने अनेक मतों का प्रचार किया, बेसे ही पार्मनिडीज्ष 
आदि छः दाशनिकों के अवलम्बन से युरोप के दाशंनिक 
विचार की वृद्धि हुई । 
हे रैक्लीटस एक उत्तम वंश का विद्वान्‌ था | इसके लेख 
संक्षिप्त और कठिन होते थे । इसके मत से प्रकृति एक है; पर 
सदा परिणामित्री है। प्रति क्षण वस्तुओं में परिणाम होता रहता 
है; इसलिये संसार का मूल कोई ऐसा द्रव्य होना चाहिए, जिससे 
प्रति क्षण परिणाम हो। हेरेक्लीटस को ऐसा प्रति क्षण परिणामी 
पदार्थ अग्नि विदित हुआ । इससे उसने अग्नि को ही जगत का 
मूल आधार माना | यही अग्नि जीचों मे प्राण रूप है । देववशात्त्‌ 
परस्पर विरुद्ध वस्तुएँ संसार में उत्पन्न होती रहती हैं । हेसेड्ीटस 
का कथन है कि प्रति दिन नया सूर्य निकलता है; क्योंकि सूर्य की 
नोका मे जो अग्नि है, वह सध्या को समुद्र की अग्नि में घुझ 
जाती है | फिर रात को जल के वाप्पों से मिकलवर प्रातःकाल 
उदय होती है & 
ऐसे ही संसार भी अभि से निकलता है और कर्पान्त मे 
जलकर अप्नि में अवेश करेगा । मनुष्यों को जगत मे बहुत सी 
चस्तुएँ स्थिर विदित होदी है । पर यह इंद्रिय-जन्य ज्ञान अमपूर्ण 
है। पार्मोनडीक्ष के अह्ुयायिया के सत से परिवर्तन था गति 
अममूलक थी; पर हेरे्टीटसू के मत से स्थिरता अममूलक है ! 
जिस प्रकार प्रवाह मे एक स्थान के जल कण बदलते रहते 
“ली प अपन फट आफ कक पर न लेट की 40 पक आशिक पर कक& 
७ जैव छोग भी दो घूथ्य मानते है । 
३ 
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हैं, उसी प्रकार संसार-प्रवाह प्रति क्षण बदलता रहता है। इसकी 
एक कद्दावत ह--एक ही पानी में हस दो बार पैर नहीं रख 
सकते । संसार का मूल शान्ति में नहीं वरन्‌ संघर्षण में है। 
विकार, गति और क्रिया का पहली बार इसी ने प्रतिपादन 
किया था। आजकल के फरांसीसी दाशनिक बगेसन्‌ ( 8९72807 ) 
ने यह मत बहुत ही उत्तम रीति से प्रतिपादित किया है । भारत- 
“बे में बौद्ध धर्मवालों ने ज्ञणिणिक वाद माना है। बुद्ध मद्दाराज 
ने इस प्रवाह का नाश करने की आज्ञा दी है; और इसमें प्रवाह 
के साथ चलने की आज्ञा है । इसके मत से निवाण बुराई सममी 
जायगी। जब सभी चीज़ें चल रही हैं,तव अचल क्या है? इसके उत्तर 
में वे कहते हैं कि ईश्वर के नियमों में चलना आवश्यक है; फिन्तु 
चलने का प्रकार मात्र स्थिर है। चलने की निः्चयता ही अचल है। 
मनुष्य को संतोषपूर्वक प्रकृति के अनिवाय प्रवाह के साथ 
चलता उचित है; क्योंकि छटपटाने से कुछ फल नहीं होता । हेरे- 
क्लीटस को धर्म आदि के विषय में जनता का मत बहुत ही ना“ 
पथन्द था। यह मूरवि-पूज। और हिंसापूर्ण यज्ञ की बड़ी निन्‍्दा 
किया करता था। परम्मेनिडीज् ने एकता और स्थिरता के आधार 
पर अपना दाशेनिक मवन बनाया था; और हेरेक्लीटस ने अस्थिरता 
तथा अनेकता का पक्ष लिया था | दाशंनिक विचार इस अस्थिर 
अवध्या में नहीं रह सकता था । एम्पेडोछीजु ने बीच का मार्ग 
झूँढा । निरा परिवतेन असम्भव हैं; क्योंकि निरे परिवतेन में भाव 
का अभाव हो जायगा और अभाव का भाव हो जायगा। सापेक्ष 
परिवतेन होता है। मूत्र पदार्थ दमे ता रहते हैं; न घटते हैं न बढ़ते हैं; ' 
किन्तु एक दूसरे के संस्वन्ध ररिवर्तित द्वोते रहते हैं। परमाणु वाद़ियों 
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ने एम्पेडोहीज़ के साथ सहमतता रकखी; किन्तु भेद इतना था कि 
एम्पेडोहीज़ ने चार तत्व माने; परमाणुवादियों ने असंख्य 
परभाणु माने | 


एम्पेडोह्लीज़ सुवक्ता और काय-शक्तिशालौ पुरुष था-। 
यह बैद्य, भविष्यवादी, घर्मोपदेंशक आदि के अनेक कार्य 
करता था । इसके सत से संसार का आदि और अन्त नहीं। सब 
जगत चार तत्वों से उत्पन्न है। पएथ्वी,जल, तेज और वायु ये तत्व 
गुणों से मिन्न हैं; और प्रत्येक के विभाग हो सकते है । ये तत्व 
'परस्पर ऐसे विभक्त हैं कि एक से दूसरा कभी जुदा नही हो सकता 
ओर न इनका नाशहो सकता दै। केवल अनेक तत्वो के सूक्ष्म अंश 
'मिल जाने से एक विलक्षण द्रव्य हो गया, ऐसा जान पड़ता है । 
वस्तुतः सब तत्वों के अंश प्रथक्‌ ही रहते हैं। तत्वों के संयोग 
और वियोग के लिये संसार में दो शक्तियाँ हैं ।_ एक का नाम 
श्रेम और दूखरी का द्रोह है । पहली शक्ति से तत्वों सें 
आकषेण होता है और दूसरी से तत्व एक दूसरे से हटते 
हैं। प्रेम के द्वारा तत्वों के धीरे धीरे एकत्र होने से नए 
नए रूप बने हैं। पृथ्वी पर पहले बड़े बड़े कुरूप जन्तु थे । 
क्रम से उनके अच्छे से अच्छे रूप उत्पन्न हुए। इसी का नाम 
विकास वाद ( 97०]7४०४ ५००४७ ) है; और डारबिन ने इसी 
वाद को वैज्ञानिक नियमों के अनुसार शास्त्र का रूप दिया है। 


समान से समान का प्रहण होता है, यह एम्पेडोहीज़ का मत 
था। इसी लिये जिस इन्द्रिय में जिस तत्व का अंश अधिक है, वह 
उसी तत्व को अहण करती है । जैसे आँख में आग्नेय तत्व अधिक 
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' है; इससे आँख के द्वारा प्रभाका अहण होता है $8। तत्वों और 
इन्द्रियों के विषय में एम्पेडोक्लीज की बातें प्रायः वैशेषिक सूत्रकार 
कणादे से मिलती हैं; इसलिये इसे लोग पश्चिम का कणाद कहते 
हैं । पीथागोरस की तरह यह भी जीव की अनेक जनन्‍्तुओं में 
गति मानता था । , 
परमाणु वादू--प्रायः एम्पेडोहीज़ के साथ ही साथ 
ल्युकिपस नाम का एक दाशंनिक हुआ था। इसका सत 
इसके शिष्य डीमोक्रीटस के लेखों से विद्त होता है। ये दोनों गुरु 
ओर शिष्य परमाणुवादी थे। इनके मत से भाव और अभाव 
दो पदार्थ हैं। भाव बह है, जिससे शून्य भरा हुआ है; और अभाव 
वह है जो शून्य रूप है । भाव अनेक परमाणुओं से बना है । सक 
बस्तुओ का विभाग करते करते अन्त में हम लोग परमाणु तक 
पहुँचते हैं; परन्तु परमाणु का विभाग नहीं हो सकता | गुण 
ओऔर गुरुत्व में सब परमाणु एक ही प्रकार के हैं। केवल 
आकार मे एक परमाणु दूसरे परमाणु से भिन्न दोता है। पर- 
भाणुओं में परस्पर आकर्षण होने से संसार उत्पन्न होता है। उन्हीं 
के विभाग से वस्तुओं का नाश होता है। परमाणुओ में गुरुत्व 
होने के कारण अनादि काल से वे आकाश में नीचे गिरते जाते हैं। 
जो हलके हैं, वे धीरे धीरे गिरते हैं; और जो भारी हैं, वे शीघ्र गिरते 
है । आग्नि के चिकने और गोल परमाणुओं से मनुष्य की आत्मा 





# हिन्दू शास्त्रों में भी इन्द्रियों का तत्वों से सरबन्ध माना है। आकाश 
से ओ्रोत्‌ का, तेज से नेन्न का, चायु से स्पर्श का, जल से रसना (जिह्व0 
का और पृथ्वी से प्राण ( नासिका ) का सम्बन्ध कह्दा गया है । 
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चनी हुई है । आत्मा के ये परमाणु शरीर भर में व्याप्त हैं। साँस 
बाहर निकलने से आत्मा के अंश बाहर निकल जाते हैं। पर इस 
प्रकार जो कम्रो होती है, उसकी पूर्ति साँस भीतर लेने से, जिसमें 
वायु मण्डल के आग्लेय परमाणु अंदर पहुँचते हैं, हो जाती है । 
इन्द्रियों और वस्तुओं से छुछ परमाणु निकलकर बीच रास्ते 
में मिलते हैं; इसी थे जन्तुओ को वस्तु का ज्ञान होता है। जिस 
आकार के परमाणु जिस इन्द्रिय में हैं, उस इन्द्रिय से उसी आकार 
के परमाणुओं से बनी हुई वस्तुओं का प्रहण होता है। आनन्द 
से रहना भनुष्य के लिये परम सुख है और चिन्ता दुःख का मूल 
है | इस का क्या कारण है कि मनुष्य का सुख बाहरी विभव में 
नहीं, ढिन्तु चित्त की शान्ति और उस के संतोष में है, यह डीमो- 
कौटस्‌ ने नहीं दिखाया है। इस दाशेनिक के मत से वायु मण्डल 
में अत्यन्त प्रबल घढ़े चढ़े अदृश्य भूत हैं, जो कभी कभी खपत 
धादि में मनुष्यों को देख पढ़ते हैं $ । 

चित्‌ शक्ति (४०७७)--ऊपर चार वैज्ञानिकों के नाम आए 
ह|। उनमे से तीन का मत दिखलाया जा चुका है। चौथा एनेक्सा- 
गोरस्‌ था, जिसने अपना घन आदि गँवाकर विज्ञान में अपने को 
लगाया और गणित शाज्र में बड़ी प्रसिद्ि प्राप्त की । | इस वैज्ञा- 
निक ने एम्पेडोह्लीज और ल्यूकिपस्‌ का यह मत खीकार किया 
है कि संसार का सर्वथा आरम्भ या अन्त अचिन्तनीय है; और 


अमल कमल की कसी 
$ हिन्दू दक्षनों में न्याय औौर वैशेषिक परमाणुवादी हैं । न्याय शा 


में परमाणु की इस प्रकार से परिभाषा दी है-परं वा चुटेः । अर्थात्‌ जो' 
च्ुटि ले परे हो । 
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“यद्यपि संसार की उत्पत्ति या उसके अन्त के लिये किसी और 
व्यक्ति की अपेक्षा नहीं है, तथापि इस संसार की जो अपू् 
गति और ऐसी सुन्दर रचना (70987) है; उसके लिये किसी 
सर्वज्ष और सब शक्तिमती सत्‌ वस्तु की अवश्य अपेक्षा है। इस 
प्रकार जैसे भारत में ब्राद्ब-सूज्कार ने ( रचनानुपपत्ते श्वना- 
नुमतम्‌ इत्यादि शाख्रार्थ से ) सांड्य मत का खण्डन कर ईश्वर 
का स्थापन किया, वैसे ही एनैक्सागोरस ले पहले पहल युरोप में 
ईश्वर का स्थापन किया । इसके पहले प्रायः किसी को ईश्वर की 
आवश्यकता द्वी नहीं जान पड़ती थी । एनैक्सागोरसू ही के मत 
से संसार की रचना चित्‌ शक्ति ( [प०४४ ) # से हुईं। यह 
परमात्मा शुद्ध और स्व शक्तिमान्‌ है । सब बस्तुएँ पहले संकीरणे 
थी । आत्मा ने अपनी विवेक शक्ति से उन वस्तुओं को अपने अपने 
स्थान में लगाकर इस संसार की रचना की है। एम्पेडोडीज 
का चतुर्भूतवाद और ल्युकिपस का परमाणुवाद दोनों ही एनैक्सा- 
गोरस के मत से अशुद्ध हैं। वस्तुतः संखार में सोना, चाँदी, 
हड्डी, मिट्टी आदि अनेक तत्व हैं । उन्हीं के छोटे से छोटे बीजों 
( 80९८79६४ ) से संसार बना हुआ है । ये बीज बहुत छोदे 
हैं; परन्तु परसाणुओं के सदश अविभाज्य नहीं हैं; और प्रत्येक 
दृब्य के बीज अपने ही विशेष गुणो से युक्त हैं। एनेक्सागोरस्‌ 
का सृष्टिक्रम प्रायः ऋग्वेद के नारदीय सूक्त में और मलुस्दृति 





# इसके बारे में छोगों को सन्देद्द दै कि यह नौस (०5) प्रकृति से 
भिन्न फोई चेतन पदार्थ है भ्थवा प्रकृति का ही कोई बिक्वार है। बहुमत 
यही है कि एनैक्सागोरस ने इसको' प्रकृति से स्वतंन्न माना है। 
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के आरम्भ में दिए हुए सृष्टि-क्तम से मिलता जुलता है ! इसके ' 
मत से सृष्टि के आरम्भ में सब वस्तुएँ सिली हुई थीं; काई 
विशेष नहीं विदित हो सकता था। चित्‌ शक्ति ( ॥९०७५ ).ने 
किसी एक केन्द्र में चक्राकार गति उत्पन्न की । उसी आवत में 
आस पास के सब द्रव्य आने लगे घन द्रव्य नीचे जमते .लग्रे 
और हलके द्रव्य ऊपर आ गए । इसी घन द्रव्य से पृथ्वी हुई है। 
इसी प्रकार सृष्टि-क्रम चला। एक बार गति उत्पन्न करके फिर इश्वर 
संसार में हाथ डालता है या नहीं, इस विषय में एनेक्सागोरस ने 
छुछ नहीं कहा है । 

इन्द्रियज ज्ञान विरुद्ध वस्तु का होता है; अथोत्‌ जिस इन्द्रिय में 
प्रभा का अंश अधिक है, उससे अन्धकार प्रधान पदार्थ का प्रहण 
होगा। इसी लिये दृष्टि भास्वर दृष्टि के पार हो जाती है और सन्द 
प्रभाववाले द्रव्य को देखती है | ऐसा दी और इन्द्रियों के विषय 
में भी समझना चाहिए । 

विवर्डाबादी--जिस शतक में पूर्वोक्त चारो दाशेनिक हुए, 
उस शतक में प्रायः दाशेनिकों में इन्द्रियज ज्ञान को प्रमाण न 
मानने की प्रवृत्ति रही; और संसार की सृष्टि आदि के विषय में 
कई प्रकार की कत्पनाएँ वततेमान थीं। जब एक विषय में बहुत 
से मत खड़े हो जाये, तब उनकी सत्यता में लोगों को स्वाभाविक 
रीति से सन्देह होने लगता है। इसके साथ ही यह भी सन्देह 
होने लगता है कि जिस बुद्धि द्वारा इन सब मतों का प्रादुभोव 
हुआ है, उस बुद्धि की सत्‌ ज्ञान प्राप्त करने में कहाँतक सामथ्य 
है। इसी के साथ यूनान देश की ऐसी राजनीतिक अवस्था हो 
रही थी कि उसमें विचार की स्वतंत्रता बढ़ना स्वाभात्रिक था । 
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प्रजासत्व प्रधान (06770८:४४८) संस्थाएँ बढ़ गई थीं। उसी के 
साथ व्यक्तिवाद की मात्रा बढ़ती जाती थी। सभी अपने को 
'पसिडत सानने लगे थे । दूसरों के मत का विरोध और अपने मत 
की पुष्टि ही शिक्षकों और विद्याथियों का काम होता जाता था । 
रपाति और राजनीतिक प्रभाव के लिये प्रत्येक महत्वाकांक्षी पुरुष 
फीस देकर वक्‍तृत्व कला में प्रवीण॒ता प्राप्त करने का प्रयत्न करता 
था। ऐसी अवस्था में तके से सत्र मतों की परीक्षा करनेवाले 
अबे साधारण को वक्‍तृता आदि से शिक्षा देनेवाले वितर्डावादी 
(909॥50 हुए &। इस सम्प्रदाय के लोगो में मुख्य प्रोटेयोरस्‌ 
लाम का दाशेनिक था । यह डोमोक्रीटस्‌ का मित्र था। हेरेक्ीटस्‌ 
ने दिखलाया था कि कोई वस्तु, जिसको हम इन्द्रियों से देख सकते 
हैं, स्थिर नहीं है; इसलिये इन्द्रियज सत्य शुद्ध परमार्थ को 
नहीं बता सकता । परमार्थ जानने के लिये विवेक की शरण 
लेनी चाहिए। 


ड 


& सोफिस्ट ( :००05६ ) का वास्तविक भर्थ विद्वान्‌ था पंडित 
है । आररसभ में इनका उद्देश्य अच्छा था; किन्तु जबये लोग भपने पाण्दित्य 
का दुरुपयोग करने ऊुगे, तब से इस झब्द का हुरा अर्थ द्वो गया । 


दूसरा अध्याय 


सुकरात की शिष्प-परम्परा 


झुकरात, प्लेटो ओर अरस्तू ( 80026४, 7]8600 ४१. 
0०80000० )--सुकरात उन दाशेमिको में से प्रथम है, जिन्होंने 
यूर्वोक्त ता्किकों के कुतकों का खए्डन कर पुनः दशेन शात्र ढी 
तीव डाली । सुकरात खयं बड़ा ताकिक था| इसका पिता पत्थर 
काटनेवाला था और माता दाई का काम करती थी । इसके 
पिता का नाम सोफ्रोनिसक्स और माता का नाम फैनारेटी था । 
किसी किसी ने लिखा है कि यह एनैक्सागोरस का शिष्य था; पर 
इस बात का पक्का प्रमाण नही है । यह सोफिस्ट लोगों से प्रायः मिला 
करता था और उनके व्याख्यान सुना करता था। पर इसको 
दाशनिक विज्ञान किसी गुरु से नहीं सिला; वह इसी के गम्भीर 
विचारों से आविभूति हुआ । इसने अपने पिता का कार्य सीखा 
था। पर विज्ञान में लगने के कारण इसकी जीविका अच्छी 
'सरह नहीं चल सकती थी। बड़ी दरिद्रता की अवस्था सें 
भी अपने उदार विचारो को इसने नहीं छोड़ा । इसका जीवन 
बहुत ही साधारण था। न्याय, दया, भक्ति आदि गुणों के कारण 
यह मनुष्यों के लिये आदश रूप समझा जाता है । इसका मुख्य 
काय बाजार वगैरह में जाकर अच्छे लड़कों के सामने धर्म आदि 
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“ थर व्याख्यान देना और उनको अच्छे मांगे पर ले चलना था #। 
अन्त में इसके मू्खे शत्रुओं ने इस पर नास्तिकता आदि का 
अपवाद लगाया और वहाँ के नगर-शासकों ने विष द्वारा इस 
के वध की आज्षा दी । इसके मित्रों ने इसके कारागार से भाग 

. निकलने का प्रवन्ध किया | पर इसने इस छल को खीकार नहीं 
किया। शासकों की आज्ञा से समय पर इसे विष दिया गया 
और इसने शान्ति के साथ विष खाकर यह संसार छोड़ दिया । 





& सुकरात के विषय में यद्द कद्दा जाता है कि जिस प्रकार उसकी 
माता बच्चे जनाने का काम करती थी, उसी प्रद्ार वह मलुष्यों में विचार 
उत्पन्न करता था। उसकी पद्धति भी ऐसी थी कि चद्ट स्वयं बहुत कमर 
बात कहता था; किन्तु प्रश्नों के द्वारा और छोगों फे मुँह से यथार्थ सिद्धान्त 
निकलवा छेता था। उसमें यह बड़ी बात थी कि बह छोगों के भशांन 
को तुरन्त प्रकट कर देता था। जिन बातों को छोग निश्चित समझते थे, 
उनको चह अपने तकंपूर्ण प्रश्नों द्वारा शीघ्र ही अनिश्िति घिद्धू कर देता 
था। इसी कारण बहुत से छोगों ने उसे सोफिस्टों अथवा कुता्िकों की श्रेणी 
में रक्‍खा है ! कुताकिकों में उसे शामिल करना ठीक नहीं जैँचता; क्योंकि 
कुताकिकों की अद्पकज्ञता उसने ख़ब दिखाई थी । फिर वह धपने श्रोतार्भो 
से कोई फीस भी नहीं छेता था। कुताकिकों का अमिप्राय केवल खण्डन 
करना रद्दता था; पर वद्द तो खण्डन के द्वारा छोगों की भव्पशता 
अकट करके उन्हें सुविचार की भोर झुछाने का यत्न फरता था। वह 
साधारण जीदन से उदाहरण लेकर उनके आधार पर प्रश्न करता; और 
साधारण विचारों की सीमा स्थिर करके उनकी परिभाषा निश्चित करने 
में लोगों की सहायता करता था । यही उसमें और कुवा्िकों 
में भेद था। 
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इसके दो प्रिय शिष्य थे। एक ऐुंटो और दूसरा जेनोफन की।-' 
सुकरात का कोई अपना लेख न होने के कारण इन्हीं दोलों के 
लेखों से इसके दशेन का पता लगता है। सुकरात का यह मत” 
था कि भनुष्य को प्रकृति-विज्ञान से उतना लाभ नहीं दे, जितना” 
आचार-विज्ञान से है। इसलिये आचार तत्वों का अन्वेषण 
ही दाशेनिकों का मुख्य कतंव्य है । सुकरात समसता था कि क्षान 
आर धर्म अभिन्न हैं। अज्ञानी धर्म नहीं कर सकता और ज्षात्ती 
अधर्म नहीं कर सकता । अधर्म वही मनुष्य करता है, जो शधरम 
ही से अपने वास्तविक लाभ की आशा रखता दो । जिसको यह 
पक्का ज्ञान है कि धरम से पारमार्यिक लाभ है, वह पुरुष 
कभी अधर्सी नहीं हो सकता । मनुष्य को आत्मनज्ञान 
पर, अथोत्‌ अपनी बुद्धि और शक्ति पर, विचार करना चाहिए । 
प्राय: जिस बात को मनुष्य कुछ नही जानते, उसको भी वे सममते 
हैं कि वे अच्छी तरह जानते हैं । इसलिये मनुष्य को सदा अपने 
ज्ञान की परीक्षा करते रहना चाहिए। जिसमें उचित प्रकार से 
लाभ हो, वही कार्य मनुष्य को करते रहना चाहिए । अपनी 





& इन दोनों शिष्यों ने सुकरात का इत्तान्त छिखा है। इस पर भी 
लोगों में मत-भेद है कि दोनों में किसका लिखा हुआ दुत्तान्‍्त अधिक 
माननीय है । जेनोफन ने ऐेतिहसिक इप्टि से छिझा है भौर प्लेटो ने 
दार्शनिक इष्टि से | प्लेटो के वर्णन में यह जानना कठिन है कि कितना: 
स्वयं प्लेटो का लिखा हुआ है और कितना सुकरात का | प्केटों दार्शनिक 
था और घी अपने गुरुदर का यथार्थ अभ्निप्राय समझ सकता था। 
उसके वर्णन में यद्यपि बहुत सी बातें स्वयं उसी की हों, किन्तु उनके द्वारा 
इम सुकरात के यथार्थ भाव समाप्त सकते हैं। 
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आवश्यकताओं को कम कर देने से और सहनशीलता आदि 
“गुणों को बढ़ाने से मनुष्य का जीवन सुख से बीत सकता है । 
सुकरात के कतंव्य संबंधी विचारों की उसके शिष्यों द्वारा दो 
एरस्पर प्रतिकूल्न शाखाएँ हो गई थीं। एरिस्टिपसत (87780975) 
ने सिरेनिकऋ सम्प्रदाय स्थापित किया और उएन्टिस्थेनीज ने 
सिनिकर सम्प्रदाय की नीच डाली। सिरेनिक लोग झुख्वादी 
थे | उन लोगों के मत से सुख से अन्त होनेवाले कार्य ही कर्तव्य 
ये। एपिक्यूरियन लोगों ने इस मत की बहुत विस्तार दिया 
था। सिनिक लोगों ने ऋरतव्य कर्मों को घर्म समककर करना 
सिखाया। ऋतंव्य कर्म करना चाहिए; क्योंकि वह कतेव्य है, नकि 
-इसलिये कि उसका फल्न सुख होगा। अथात्‌ वे कर्म ही अच्छे है 
ओर उनका करना ही धर्म है; इसलिये फल की छुछ परवा त 
“करके धर्स पर दृढ़ रहना चाहिए। 
प्लेटों या अफलातून--छुकरात का मुख्य शिष्य प्लेटो था | 
“इसका पिता एरिस्टी और माता पेरिक्रियनी दोनों द्वी बढ़े 
पतिप्ठित और धनी वंश के थे; इससे प्लेटो को अच्छी शिक्षा 
“का झुभीता मिला । प्लेटो का पहला नाम एरिस्टोछीजु था। 
इसको केटिलस और सुऋरात से दर्शन का अभ्यास हुआ था। 
खझुकरात की मृत्यु के समय यह घाहर था; और उसका दृत्तान्त 
-छुन उदास होकर मिस आदि देशों में घूमता हुआ एशथेन्स में 
आया । वहाँ कुछ व रदने के वाद यह फिर देशाटन की गया। 
अनेक क्लेश सहने के वाद लौटकर एथेन्स की व्यायाम भूमि 
मं, और कुछ दिन अपने उद्यान में, इसने पाठशाला खोलकर 
वहाँ पढ़ाना और व्याख्यान देना झुरू किया । यह घढ़ा गणितज्ल 
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भी था। इन पाठ शालाओं में गणित और दशेन की शिक्षा होती थी $' 
सघरित्रता, विद्या और शान्ति के कारण सब लोगों में मान पाकर 
और बहुत से दशेन मंथ लिखकर अन्त तक पूर्ण शारीरिक और 
मानसिक शक्ति रखता हुआ यह अस्सी बरस का होकर मरा । इसके 
अथ प्रायः संवाद के रूप में लिखे गए हैं। इनमे दो या अधिक 
पुरुष दशंन, नीति आदि विषयों में परस्पर शंका समाधान करते 
हैं। गूद विषयो में मनुष्य के विचार की भो यही खाभाविक 
पद्धति होती है। सब पक्षों का विचार करने में एक प्रकार का. 
संवाद हो ही जाता है। छटो के ऐसे पेंतीस संवाद और तेरह पत्र 
ज्ञात हैं। इन प्रंथों में सुकरात मुख्य वक्ता बनाया गया है और 
उस समय के और लोग शंका आदि करनेवाले हैं । 

युरोप के प्राचीन दशनों के इतिहास में सुकरात, प्लेठो और 
आअरस्तू ये तीन व्यक्ति केन्द्र रूप हैं; और इन तीनों में भी 
प्लेटो मुख्य है । प्लेटो के पूे की फिलासोफी उसके विचारों की 
भूमिका थी और उसके पीछे की फिलासोफी उसके विचासें का 
उपसंहार है । प्लेटो में एक प्रकार से उसके पूवंगामी दाशेनिकों 
के सत का समाहार हो गया है | एकानेक अथच परिवतेव और 
स्थिरता ये दोनों समस्याएँ दाशेनिक इतिहास के आरंभ से 
चली आई हैं। प्रोटेगोरस के मत की भाँति प्लेटो भी इन्द्रिय- 
जन्य ज्ञान को विश्वसनीय नहीं सममता । किन्तु बह वही नहीं: 
रह जाता, बरन्‌ सुकरात के मत की भाँति निश्चित ज्ञान के 
प्रत्ययों को भी सानता है। उसके अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञान 
ओर लोकमत केवल मत? (09907) की संज्ञा में आता है; 
ज्ञान की कोटि में नहीं पहुँचता । दाशेनिकों के निश्चित प्रत्ययः 
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((00४०९७४४) ज्ञान हैं। छुकरात के मत से यद्द सामान्य या प्रत्यय 
केवल ज्ञान है। प्लेटो के सत से यह पार्मेनेडीन की सता की 
“ऑपि अचल है और पीयागोरस की संख्याओ्रों की तरह यह 
दृश्य पदार्था' का सारभूत है। मनुष्य चाहे रहे, चाहे जाय, 
मनुष्यत्व सदा रहेगा; और भनुष्यत्र के द्वारा ही मलुष्य सदा 
“मनुष्य होता है । 

देरेक्राइड्स का परिवर्तेत और डेमोक्राइटस की अनेकता 
का भी प्लेटों ने तिरस्कार नहीं किया | अनेकता तो संवितों में 
ही आ गई; किन्तु थह अनेछता सम्बन्ध-रहित अनेकता नहीं हैं. । 
ये अनेक सामान्य एक सामान्य अथौत्‌ श्रे्न (30०0) के अन्तर्गत 
और अधीन हैं. । ये परिवर्तनशील सांसारिक दृश्य पदार्थ 
प्रत्ययों की प्रतिलिपि ((१०७6४) हैं; और इनकी सचा झुछ सत्त्‌ 
ओर असत्‌ के बीच की सचा है। प्रधान सत्ता सामान्यों की है 
ओर गौण सत्ता दृश्य पदार्थों की । सामान्यों की अ्रधान सत्ता 
मानकर प्लेस ने एनैक्सेयोरस छा मत पुष्र किया । सुकरात मे 
इस सामान्यों को विशेषों के अनुगत किया था; और प्लेटों ने 
विशेषों छो सामान्यों से निकला । शांकर वैदान्त की भाँति प्लैटों 
दृश्य पदार्था' की गौण सत्ता मानता हूँ; पर उसमें और वेदान्त 
में इतना भेद है कि आचार्य शंकर का सत्‌ पदाथे निर्विशय और 
भेंदशुन्य एक पदाथ है; और प्लेटो के सत पदाय अनेक तथा सबिशेष 
हूँ। किन्तु इसके साथ दी इतना अवश्य हैं कि इन संविततों 
की अनकता एक के अधीन है। छ्लेटो को वहुत से लोगों ने प्रत्यय- 
चादी ( 66४84 ) कद्दा है; किन्तु चासव में वह अत्यव-वादात्मक 
वस्तुवादी था; अर्थात्‌ सामान्य प्रत्यय ही इसकी वस्तु हैं। छेद 
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के प्रत्ययों का सिद्धान्त बहुत द्वी कठिन है। संक्षेप में वह सिद्धान्त 
इस प्रकार है | 
प्रकृति का सिद्धान्त--हटो एक प्रकार से देतवादी या! 
ऊपर कहा गया है कि प्लेटो दृश्य पदार्थों को सत्‌ सामान्यों की 
प्रतिलिपि मानता था । अब यह प्रश्न द्ोता है कि यद्द प्रतिलिपि 
पकरैंस पर उठाई जाती है ? इस चित्र के लिये कोई भीत या 
कागज है या नहीं ? इसके लिये प्लेटो ने प्रकृति रूप, निर्गुण, 
आकार-रहित एक “अदृश्य पदार्थ माना है, जिस पर इश्वर या 
पविश्वात्मा अपने मन के प्रत्ययों और आकारों का ठप्पा लगा 
देती है । ये मौलिक आकार ( 09272] 407775 ) विश्वात्मा 
में रहते हैं | कुछ लोगों ने इस अदृश्य पदार्थ को शुन्य तथा 
कुछ ने दिशा (5920९) कहा है। इस प्रकार छलटो में काण्ट 
के सिद्धान्तों के बीज वतमान थे। सांख्यवालों के प्रधान से 
अफलातूनी प्रकृति भिन्न है । सांख्यवालों के प्रधान में गुण और 
पक्रिया है, किन्तु इसमें नहीं है। छुटो के मतसे संसार मे जो बुराई 
है, वह इसी प्रकृति के द्वारा आती है। इस विषय मे प्लेटो का 
सांख्य तथा वेदान्तवालों से साइश्य है । 
शान-मीमांसा ओर मनोचिज्ञान (एछ|फ़ांडा०ज्रा002ए धधते 
ए४४०४०४४)-ऊपर बतलाया गया है कि इन्द्रियजन्य ज्ञान और 
लोकमत का तिरस्कार करके बुद्धि-जन्य ज्ञान या सिद्धान्त को 
यथाथे ज्ञान माना है। प्लेटो ने मत (097700) और सिद्धान्त 
ज्ञान ((६४०७१९१४८०) इन दोनो विभागों में से प्रत्येक के दो दो 
विसाग किए हैं-एक नीची श्रेणी तथा दूसरी उच् श्रेणी । नीची 
णी का मत नितान्‍त अन्ध विश्वास है, जिसके अनुसार कपूर 
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और कपास, वस्तु और छाया में कुछ भेद नहीं है। उच्च श्रेणी 
के मत को प्लेटो ने विश्वास कहा है | इसमें सत्‌ और असत्‌ का 
थोड़ा बहुत विवेक रहता है। नीची कोटि के ज्ञान में गणित 
संबंधी ज्ञान रक्खा है; क्योंकि उसमें कल्पना का बहुत अंश रहता 
हैं । उच्च कोटि का ज्ञान 'श्रेय' (50००) का ज्ञान है। इसी 
ज्ञान के विचार से आत्मा परम पद को प्राप्त होती है | यह ज्ञान 
संस्कार रूप से आत्मा में वर्तमान रहता है। सौन्दर्य के मनन 
से उत्पन्न हुए प्रेम छ्वारा आत्मा मे इस ज्ञान का पूर्ण उदय होता 
है। आत्मा का शुद्ध स्वरूप श्रेय का ज्ञान है; किन्तु प्रकृति के 
योग से आत्मा में नीच कोटि के दो और ठत्व आ जाते हैं। 
उनसें से पहले के अन्तर्गत क्रोधादि मनोविकार हैं; और दूसरे में 
क्षुघा, ठृष्णा आदि शारीरिक आवश्यकताएँ हैं । इनमे बुद्धि- . 
जन्य ज्ञान ही श्रधान है और वह इन दोनो तत्वों की नियमित 
करता रहता है । 

प्लेटो ने बुद्धि की तुलना सारथी से की है। हमारे यहाँ उप- 
निषदों में कहा हे--“बुद्धितु सार थ विद्धि$/। क्रोधादि विकार 
हमारी उन्नति के मार्ग मे बाधा डालते हैं; किन्तु बुद्धि को चाहिए कि 
उत पर जय प्राप्त करे। छेंटो ने आत्मा को अमर माना है; और 
इस के साथ ही साथ उसने आत्मा का पूर्व जन्म और पुनजन्म 
भी साना है । आत्मा के अमरत्व के विषय में प्ेटो ने अपने 
फीडो ( 7४०९१० ) नामक भ्रंथ में चार युक्तियाँ दी हैं । पहली 

& पूरा मंत्र इस प्रकार है-- 
भात्मानं ८ रथिनं विद्धि शरार (७) स्थमेबठ । 
चुद्धिन्तु सारथि विद्ध मनः प्रग्नह मेचच ॥ 
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युक्ति इस आधार पर है कि संसार में सभी पदार्थो' के इन्द्न हैं। 
घटने के साथ बढ़ना और उन्नति के साथ हास लगा है। भलाई 
के साथ बुराई और बुराई के साथ भलाई है। जागने के साथ निद्रा 
ओर निद्रा के साथ जागना है। इसी प्रकार जीवन के साथ मरण 
और मरण के साथ जीवन होना चाहिए। दूसरी युक्ति इस आधार 
पर है किशरीर भौतिक, मिश्रित तथा दृश्य है; और आत्मा--ज्ञान 
की भाँति--अभौतिक, अमिश्रित एवं अदृश्य है। अतः शरीर का 
ही विच्छेद और मरण होता है, आत्मा का नहीं। दृतीय युक्ति 
हम में पूवोजित ज्ञान के उदय होने के आधार पर है। इससे पूर्व- 
जन्म सिद्ध होता है । चौथी युक्ति इस आधार पर है कि मृत्यु का 
विचार आत्मा के विचार के विरुद्ध है। आत्मा सब पदार्थों का 
जीवनदाता है; अतः वह स्वयं अमर है । 
प्लेटो के कर्चव्य-तथा राजनीति सम्बन्धी विचार--प्लेटो के 
कर्तव्य सम्बन्धी विचार उसके अन्य विचारों के फल् हैं । सुकराद 
की भाँति प्लेटो ने भी ज्ञान को ही सुख्य कतंव्य माना है । इसी लिये 
प्लेटो के समाज मे दाशनिक ही आदशे पुरुष है। प्लेटो ने आत्मा 
के तत्वों का जो विश्लेषण किया है, उससे चार मुख्य धर्म निकलते 
हैं। आत्मा की तीन प्रकार की प्रकृति है। एक उच्चतम जो कि 
आत्मा की स्वाभाविक है। अन्य दो प्रकृतियाँ खय॑ शक्ति के 
सम्बन्ध से प्राप्त द्वोती हैं, जिनमें से एक ऊँची तथा दूसरी नीची है ॥ 
आत्मा-- 
(१) बौद्ध प्रकृति तत्सस्वन्धी इन्द्रिय तत्सम्वन्धी धर्म 
(फ०४]..._ भस्तिष्क चातुर्य (ए]500७), 
78॥776) 
४ 
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९ २) शअत्रौद्ध प्रकृति उच्च भाग-हृदय शौय ((०घ7४९९) 

([7748079) मध्य भाग-प्रकृति | संयम(]'6:४9४:9706) 
ग्रधंप्र6) है] 
इन तीनों धर्मों के साम्य का नाम न्याय (050८७) रक्‍्खा 
है। सुव्यवस्थित समाज में ही मनुष्य इस न्याय का आदर्श 
चरिताथे कर सकता है। आदर्श मनुष्य के लिये आईर्श 
समाज चाहिए । समाज भनुष्य अथवा व्यक्ति का विशद्‌ रूप 
है (8७ल००६ए ॥8 |्रतासतंप०। ज्रत: ]8726)। मनुष्य की आत्मा 
में तीनतत्व हैं। उन्ही के अनुकूल समाज में भी तीन विभाग हैं । 
राजा लोग ( जिन्हें दाशेनिक होना चाहिए ) समाज के मस्तिष्क 
हैं। उनमें बुद्धि और चाठुर्य की प्रधानता होनी चाहिए। जिस 
अकार बुद्धि मनुष्य की नीची प्रकृतियों पर शासन करती है, उसी 
भ्रकार राजा लोग समाज की अन्य जातियों पर शासन करते हैं । 
दूसरे तत्व के अनुकूल समाज में लड़नेवाले सिपाही योद्धा लोग 
हैं। तीसरेतत्व के अनुरूप समाज में कारीगर और पेशेवर लोग हैं । 
इनका भुख्म धर्म संयम है।। अच्छे समाज में इन तीनों धर्मों का 





+# यह विवरण हमारे यहाँ के संत” 'रज” और 'तम! गुणों से किसी 
भश्ष में मिलता है | सत्‌ का बुद्धि से सम्बन्ध है; सत्‌ की चाह॒य्य से 
समानता है। रज का क्रिया से सम्बन्ध है; इसलिये इस विभाग में 
शौर्य का स्थान रज को मिलता है। ठम का सम्बन्ध काम, क्रोधादि 
अनोविकारों से है; और प्लेटो के विभाग में संयम” इन मनोविकारों को 
नियमित रखने से सम्बद्ध होने के कारण 'तम” से सम्बन्ध रखता है । 
क यह विभाग इसारे यहाँ के वर्ण-विभाग भयवा वर्ण-व्यवस्था से कुछ 
कुछ मिलता झुलता है । 
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न्याय द्वारा पालन होना आवश्यक है । समाज को अच्छा बनाने 
के लिये कई बातें आवश्यक हैं। सब से पहले समाज के शासकों की 
शिक्षा न्‍्यायालुकूल होनी चाहिए। ये शासक लोग अपने 
भाता पिता से प्थक्‌ रक्खे जायें। स्री पुरुषों के अनुचित संभोग 
को रोककर समाज के लिये झुसंतान उत्पन्न करनी चाहिए । 
शक प्रकार से प्लेटो के समय में प्रजनन शासत्र ( /08९४05 ) 
के सिद्धान्त बीज रूप से वर्तमान थे | उसने अपने “रिपब्लिक 
(१०७४७७।१९) नामक अंथ में राज्य-शासकों की शिक्षा के संबंध में 
सम्मिलित सम्पत्तिवाद ( 00शाधाप्रण०परॉड्ण ) के सिद्धान्तों 
का प्रतिपादन किया है । प्लेटो के मत से शासक जाति में कोई 
च्यक्तिगत संपत्ति नहीं होनी चाहिए | यहाँ तक॒ कि बच्चे और 
स्रियाँ भी सम्मिलित सपत्ति समझी जायें! बच्चे अगर अपने 
को माता पिता की सतान सममेंगे, तो राज्य की यथोचित 
सेवा न कर सकेंगे। स्त्रियों ओर पुरुषों की एक सी शिक्षा 
ओर एक से अधिकार होने चाहिएँ। प्लेटो ने स्तलियों को भी 
शारीरिक व्यायाम की शिक्षा देने का विधान किया है । 

शिक्षा के सम्बन्ध में प्लेटो का यह विचार था कि समाज 
के भावी शासकों में स्वाभाविक शील और शौये होना चाहिए। 
शिक्षा का उद्देश्य यह होना चाहिए कि ये गुण उचित मात्रा में 
बढ़ाए जायें। उस समय के लोगों का विचार था कि शरीर के 
लिये व्यायाम और मन के लिये काव्य-कला आवश्यक है । प्लेटो 
ने इस शिक्षा-प्रणाल्री का इस प्रकार संशोधन करना चाहा कि 
व्यायाम भी मानसिक उन्नति का साधन समझता जाय । काव्य- 
ऋला की शिक्षा का भी उसने बहुत सुधार किया था | 
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प्लेटो देवताओं के सम्बन्ध में अश्लील बातों के लिखेंथा 
गाए जाने का पक्षपाती न था। नाटकादि कलाओं को भी वह 
बहुत अच्छा न समझता था। उसके मत से शासक वर्ग को पहले 
ज्ञान, गणित और ज्योतिष की शिक्षा देनी चाहिए । इसके पश्चात्‌ 
उन्हें और बातो की शिक्षा मिलनी चाहिए; और अन्त में उन्हें 
श्रय पर मनन करने के लिये तैथार होना चाहिए। जिसने श्रेय 
के सम्बन्ध में मनन किया हो, वही शासक हो सकता है। प्लेटो का 
आदश समाज कभी वास्तबिकता के निकट नहीं पहुँचा। 
सिराक्यूजू ( 8972०78४ ) में दाशनिक राजा बनाने का यत्न 
किया गया था; किन्तु उसका शासन सफल नहीं हुआ । उस 
परीक्षा की विफलताओं से प्लेटो हताश नहीं हुआ | वास्तव 
में यह वात ठीक है कि राजा को विचारशील होना चाहिए; 
किन्तु इतना भी विचारशील न हो कि उसमे दीघे-्सूत्रता का . 
दोष आ जाय । सम्मिलित सम्पत्ति शास्र भी कठिनाइयों सेभरा 
हुआ है। इसके विरुद्ध सब से बड़ी बात यह है कि यह सिद्धान्त 
कहीं और कभी काये रूप मे परिणत नहीं हो सकता। चाहे 
कोई क्रिया काये में परिणत न हो सके, तो भी उसके द्वारा 
विचार में परिवतेन अवश्य होता है । प्लेटो का मूल्य उसके 
आदश से निर्धारित करना चाहिए, नकि उसकी विफलताओं से । 
अरस्तू--आचीन यूनान में यद्द कद्दावत थी कि श्रत्येक 
विचारशील पुरुष या तो प्लेटो का अनुयायी होगा या अरस्तू 
का। अरस्तू के महत्व का अनुमान इसी से हो सकता है। अरस्तू 
और प्लेटो के मत मे किन किन बातो का भेद है, यह आगे चलकर 
ज्ञात हो जायगा । प्लेटो और अरस्तू के मत-भेद का एक विनोदपूरण 
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चित्र भी वतमान है। उस चित्र में प्लेटो आकाश की ओर देख रहा 
है और अरस्तू जमीन की ओर । किन्तु वास्तव में यह बात ठीक 
नहीं है। न छ्ठुटो जमीन की ओर देखने में संकोच करता थां 
ओर न अरस्तू ही आकाश की ओर देखने से किसी प्रकार 
पबराता था। 

अरस्तू स्टेजिरा नगर के वैद्य निकोमेकस्‌ का पुत्र था। 
इसने बहुत काल तक प्लेटो के स्कूल में शिक्षा पाई थी | पीछे से 
इसने अपना स्वतंत्र स्कूल स्थापित कर लिया था । इसने कुछ वर्ष 
तक सेसिडन के राजा प्रसिद्ध सिकन्दर के अध्यापक का काये 
किया था। सिकन्दर अपनी विजय-यात्रा में इसको भारत 
आदि देशो से अनेक जीव-जन्तु भेजा करता था, जिनसे इसको 
विज्ञान के अन्वेषणों में बड़ी सहायता मिलती थी। प्थेंस 
नगर के लीकियम के बागों में यह अध्यापन किया करता था | 
सिकन्दर के मरने पर एशथेंस में लोगों ने राज-विषुव की अवस्था 
में अरस्तू पर नेतिक अभियोग लगाए। इस कारण वहाँ से 
हटकर यह कार्लिकस नगर में गया और छुछ दिलों बाद वहीं मर 
गया । प्राचीन समय का ऐसा कोई दशन या विज्ञान का विषय 
नहीं था, जिस पर अरस्तू ने कुछ न लिखा हो | युरोप में न्याय 
शाल्ष का उपक्रम इसी ने किया । इसने आचार, नीति, 
शारोरिक, जन्तु विद्या आदि अनेक शासत्र प्रकाशित किए । 

तक शासतत्र- यद्यपि तक की नीव सुकरात के समय में पड़ 
गई थी, तथापि अरस्तू को ही तक शास्त्र के आदि को होने का 
गौरव प्राप्त है। इसने अपने तक शाल्र को एनैलेटिक्स (878- 
38005 ) नाम दिया है। तके शास््ष का भुख्य उद्देश्य ज्ञान- 
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प्राप्ति की पद्धति बतलाना है। यह यथार्थ विचार का शास्त्र है । 
विचार तक द्वारा द्ोता है। तक द्वारा सामान्य ( 0776: ) 
से विशेष ( 7४:7/0४॥४+ ) की श्राप्ति होती है । अनुमान निधो- 
रणों द्वारा होता है । निधारण प्रत्ययों से प्राप्त होता है। हमारे 
आन का प्रारम्भ प्रत्यक्ष मे होता है; और प्रत्यक्ष से सामान्य की 
प्राप्ति होती है; इसलिये निग्मनात्मक अनुमान के लिये आगम- 
नात्मक अबचुमान की आवश्यकता होती है। विशेष की प्राप्ति 
निगमनात्मक ( 70607०(०४ ) द्वारा होती है; और सामान्य की 
प्राप्ति आगमन ( 77070707 ) से होती है । 

अरस्तू ने दस पदार्थ (0808£/0०7१८७) भाने हैं । ये पदार्ये 
निधोरण था निर्णय के विधेय ( 77९008/68 ) के साधारण 
आकार हैं। ये विधेय की संज्ञाएँ हैं। ये पदार्थ इस प्रकार हैं-- 
द्रब्य, गुण, परिमाण, सम्बन्ध, देश, काल, स्थिति, अवस्था; 
क्रिया और भोग । 

जितनी आकृतिक या कत्रिम वस्तुएँ हैं, उन सभी के निर्माण के 
लिये चार कारणों की अपेत्ता होती है--समवायिकारण, असम- 
वायिकारण, निमित्त कारण और लक्ष्य ( ॥(०४६८४१४7, 077शं, 
शीीशिशत बम (92] ०४४५४४ )। जैसे घढ़ा बनाने में मिट्टी 
समवायि कारण या उपादान कारण है, जिसको लिए हुए घढ़े का 
निर्माण द्वोता है । उस घड़े का कोई विशेष रूप है, जिसके सहृश 
आकार कुम्दार के मन मे भी था। उसी आकार पर घड़ा बना है। 
कुम्हार के मन में घड़े का जो यह आकार था, वह असमरवाद्ि 
कारण हुआ | कुम्दार की शक्ति, दण्ड, चाक आदि निमित्त 
कारण हैं । इसी प्रकार पानी भरना, या जो घढ़े का अयोजन हो, 
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खक्ष्य कारण है। इन चारो कारणो में से भी असमवायि, 
लक्ष्य या उच्श्य और निमित्त ये तीनों द्वी एक तत्र में पाए जाते 
हैं। जैसे मनुष्य की उत्पत्ति में तीन कारण मनुष्य के आकार 
सरूप हैं, केवल समवायि कारण भिन्न है; अथोत्‌ पिता माता में 
मनुष्य का जो आकार है, वह पुत्र का असमवायि कारण है । 
वही आकार अपनी शक्ति से अपने सद्श दूसरा आकार उत्पन्न 
करता है; इसलिये वही निमित्त कारण हुआ । वैसा आकार हो, 
यही माता पिता का प्रयोजन है; इसलिये आकार ही उद्देश्य हुआ। 
केवल जिन वस्तुओ से शरीर बना है, उनका समवायि कारण प्रथक्‌ 
रहा | इसलिये मुख्य दो ही कारण हैं--आकार और द्रव्य | 
इन्हीं दोनों वस्तुओं से सब कुछ बना है। इनमें भी आकार 
प्रधान है। द्रव्य केवल सहकारी है। द्रव्य वस्तु का अपूर्ण रूप. है! 
आकार पर पहुँचने के लिये द्रव्य की प्रवृत्ति होती रहती है। 
आकार वस्तु की पूर्ण सम्भावना है। जैसे जैसे वे सम्भावनाएँ 
वास्तविकता में परिणत होती जाती हैं, वैस वैसे वस्तु अपने पूरण 
स्वरूप या लक्ष्य को प्राप्त होती जाती है। आकार ही बस्तु में 
गति का कारण है । 
अपूर द्रव्य का अपने पूर्ण आकार में परिणाम होता है। 
इसलिये अरस्तू के दशन में द्रव्य, परिणाम और आकार ये तीच 
विषय सवत्र मिलते हैं । अरस्तू के सत से सब कुछ द्रव्य और 
आकार से मिलकर बना है। मनुष्य का शरीर द्रव्य है और 
आत्मा आकार है । द्रव्य से उसका सम्बन्ध नहीं है । इेश्वर सब' 
जगतू का निमित्त और लक्ष्य है। ईश्वर ने संसार में पहले गति 
उत्पश की । वस्तुओं में जो गति है, उसके सम्बन्ध सें एक के 
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पहले दूसरा, उसके पहले तीखरा, ऐसे ही कारण-परम्परा पाई 
जाती है। यदि कहीं ऐसी वस्तु इस परम्परा में न मानी जाय 
जो खय॑ं स्थिर और अचल होकर भी औरों में गति उत्पन्न करती 
है, तो अनवस्था दोष आता है। इसलिये इश्वर वह पदार्थ माना 
वाया है जो खय॑ कूटस्थ और अचल है, पर सब वस्तुओं में गति 
उत्पन्न करता है। प्रेम-पात्र की भाँति ईश्वर अचलित संचालक 
( ए770ए७व९ 77076: ) है । सांख्यवालों का भी यही कहना 
है कि पुरुष में क्रिया नहीं है। प्रकृति पुरुष की उपस्थिति में 
नटी की भाँति नृत्य करती रहती है । इसलिये संसार में प्रेम ही 
समस्त क्रियाओं का कारण है। सब का आदर्श खरहूप महाशक्ति- 
शाली ईश्वर है । ईश्वर अशरीर है; इसलिये वेदना, श्षुधा, दृष्णा, 
इच्छा आदि इंश्वर में नही हैं। इेश्वर शुद्ध ज्ञान खरूप हे। ज्ञान ही 
ईश्वर की क्रिया है। ईश्वर सत्‌ रूप से संसार में कारणात्मा है; 
और किर संसार से बाहर भी है; क्‍योंकि उसी के खरूप की भ्राप्त 
करने के लिये सारे संसार की अवृत्ति है। ईश्वर को सभी वस्तुओं 
का स्वाभाविक नित्य ज्ञान है। आत्म-मनन के अतिरिक्त इेखवर 

का और कोई कार्य नही है | यदि कोई कार्य्य माना जायगा, तो 

इंश्वर से भिन्न उसका लक्ष्य या उद्देश्य भी माना जायगा! इससे 

ईश्वर में परिमितता दोष आ जायगा । इस अंश में अरस्तूं का 

ईश्वर जैनों के इश्वर से मिलता है । 

द्वितोय द््शेन अथवा विज्ञान--संसार गतिमय है | विज्ञान 

का मुख्य उद्दश्य गति के तत्वों का अन्वेषण है । गति ही परिवर्तन 

ओर विकार का कारण है । गति के चार मुख्य भेद्‌ हैं | द्रव्य के 

सम्बन्ध में उत्पत्ति, नाश अथवा अभाव, गुण के सम्बन्ध में परि- 
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व्वतेन, परिमाण के सम्बन्ध में अधिकता और न्यूनता तथा वास्तव 
गति है। स्थान-परिवतेन वास्तव गति का मुख्य रूप है |इस गति 
में वृत्ताकार गति पूर्ण है। रेखाकार गति अपूर्ण है । ग्रहों की गति 
चृत्ताकार है । 
देश और काल दोनों गति के नियामक हैं। परिछिक्न और परि« 
उ्छेदक की सीमा को देश कहते हैं । वस्तुतः देश कोई शून्य या 
द्रव्यान्तर नहीं है । द्रव्यों के अंदर या वाहर कही शून्य नहीं है । 
'एक द्रव्य के हटने से उसके स्थान में दूसरा द्रव्य आ जाता 
है । वास्तव में देश परिछिन्न है; क्योंकि जिसका आकार नहीं, वह 
केवल सम्भाव्य है, वास्तव नही । इसलिये वास्तव देश अर्थात्‌ 
सब जगत गोलाकार है । काल केवल परिवतेत की संख्या 
बतलाता है और सम्भाव्य है; इसलिये उसका अन्त नहीं है । 
जैसे शिल्प कला आदि में उद्दश्य-साधन के लिये यत्न है, वैसे ही 
प्रकृति के भी काय उद्देश्ययूवक होते है। प्राकृतिक बस्तुओं में 
उत्तरोत्तर एक उन्नति-क्रम है । निर्जीवों से उत्तम जीव हैं। जीवों 
में भी इच्च आदिमें केवल रस-प्रहण और उत्पादन की शक्ति है । 
ये पशु-पक्षी आदि के उपयोग के उद्देश्य से बने हैं। पशु-पक्ती 
आदि प्राणियों में रख-प्रहदएण और उत्पादन शक्ति के अतिरिक्त 
सवेदन शक्ति भी है, जिससे उनको सुख, दुःखादि का अनुभव 
होता है। 
मनोविशान--धथ्वी पर मनुष्य से उत्तम सृष्टि और कोई 
'नहीं है। इसमे वनस्पतियो की ग्रहण और बृद्धि शक्ति तथा पशु- 
पत्तियों की इन्द्रिय-ज्ञान शक्ति है। आत्मा की वास्तविक शक्ति 
ज्ञान ही है । मनुष्य में जो विवेक शक्ति है, उसके कारण वह 
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सर्वोत्तम है। विज्ञान आत्मा का रूप है । आत्मा कोई प्रश्रक्‌ 
द्रव्य नहीं है। शरीर की शक्ति या आकार अथवा आत्मा का 
बन्ध और मोक्ष मानना भ्रम है। पर इस बात का ध्यान रखना 
चाहिए कि आत्मा में दो अंश हैं। एक अलुभवाधीन ज्ञान 
(]४०४४ 7०:४८४६०७) भौर दूसरा शुद्ध, जो अलुभव-निरपेक्ष 
स्वयं ज्ञान स्वरूप है। इसमें जो अनुभवाधीन पराघीन अंश है, वह 
नश्वर है। पर शुद्ध मिरपेत्ष अंश (]२०४४ 2०।४209) अमर 
है । यह शुद्ध विवेक शक्ति प्रकृति का अंश नहीं है, और न यह 
शरोराधीन है । यह शुद्ध आत्मा एक है या अनेक, यद्द साज्षात्‌ 
ईश्वर है या और कोई पदार्थ है, यह अरस्तू के व्याख्याताओं को 
निश्चय नही हुआ है । 
आचार--मलुष्य में अलुभव और विवेक दोनों ही होने के 
कारणआचार का मनुष्य से विशेष सम्बन्ध है। ईश्वर शुद्ध विवेक 
स्वरूप है; इसलिये उसके यहाँ अनौचित्य की सम्भावना ही नहीं' 
है । छोटे जन्तुओं में विवेक नहीं है; इसलिये उन्हें. उचिताहुचित 
का भेद ज्ञात दी नहीं हो सकता | केवल मनुष्य ही को अबुभव 
के द्वारा विषयों के महण की सामर्थ्य है; और विवेक के द्वारा कौन 
विषय प्राह्म है और कौन अग्राह्म है, इसके विचार की सामर्थ्य 
भी है। इसलिये आचार का ध्यान मलुष्य ही को है। आचार 
धर्म है,और श्रधर्म हुराचार है। जिस से कोई वस्तु अपनी पूर्णता 
को पहुँचे, वही धर्म है; और जिससे अपूर्णता हो, वही अधमे है। 
किसी मनुष्य का यदि अनुभवांश या विवेकांश नष्ट हो था दुबंल 
हो, तो यह अपूर्णता है; अतः अनुभव के मूल शरीर की रक्षा 
, करते हुए विवेक के द्वारा निश्चिन्त और सुखी रहना ही ध्म है 
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शरीर को नष्ट करऊे ईश्वरमय दोने की इच्छा या विवेक का 
नष्ट करके संसार ही में पचने की इच्छा, दोनों ही मूखेता दे । 
घम ज्यसन का श्रत्यन्त विरोधी है, ऐसा नहीं समझना चादिए। 
प्रायः दो अन्‍्तों के मध्य में दी धर्म की स्थिति रहती दे । अति 
सत्र वर्जयेतः ही धर्म का तत्व है। कातरता और निरथेक 
साहस, दोनों ही पाप हैं । उत्साह दोनों के घीच में है; इसलिये, 
उसी को धर्म सममना चाहिए । 

श्ररस्तू ने धर्म या सदाचार दो प्रकार के माने हैं। एक 
कर्म-सम्बन्धी और दूसरे ज्ञान-सम्बन्धी । पिछले प्रकार के 
सदाचार में मतन और ज्ञानोपार्जन आदि धर्म आते हैं 

राजनीति--अरस्तू ने भी राष्ट्र को व्यक्ति के पूर्ण विकास 
के लिये आवश्यक माना है। उसने राष्ट्र के किसी विशेष आकार 
पर जोर नहीं दिया । उसके मत से सभी प्रकार के राष्ट्र अच्छे 
हैं, यदि उनका शासन अच्छा हो । व्यक्ति के द्वित को राज्य के 
हित की अपेक्षा नीचे रखा है; किन्तु राज्य के हित में उसका 
लय नहीं हो जाता । अरस्तू विवाह और परिवार का पक्षपाती 
था । इस बात से प्लेटो से उसका मत-भेद था। 

सुकरात, प्लेटो और अरस्तू--ये तीनों यूनान के सब से बढ़े 
दाशनिक थे ४॥ इन तीनों के मतों को आधुनिक दशन और 





& संसार के इतिहास में,ऐसे थोड़े ही उदाहरण मिलेंगे, जिनमे 
एक गुरु के शिष्य और अशिष्य बराबर गुरु के समान, वरन्‌ किसी अशः 
में गुरु ले भी अधिक ख्याति प्राप्त करते गण हो। प्रायः संसार में ऐसा देखा 
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“विज्ञान का मूल समझना चाहिए। आचार शाश्ष (80703) 
का उपक्रम सुकरात ओर उसके अनुयायियों ने किया। सत्ता शास्त्र 
'( 07000९9 ) का उपक्रम प्लेटो और उसके अनुयायियों से सम- 
काना चाहिए। विज्ञान ( ]४/घ:४) 700509॥9 ) की प्रायः 
“सभी शाखाओं की उत्पत्ति अरस्तू और उसके अनुगामियों से है। 
सुकरात के अलुयाबियों में से अरस्तू , ऐटिंस्थेनीन आदि 
कितनों ने आचार ही को मुख्य समझा; और दूसरे युद्धिडीज 
आदि ने व्यावहारिक विषयों पर उतना ध्यान न देकर ज्ञान के 
“विषयों पर ही अधिक ध्यान दिया। साइरीन के अरिस्टिपस के मत 
से मनुष्य को वास्तव सत्ता का ज्ञान नहीं हो सकता। ताकिकों का 
अनुसरण करके इसने माना है कि प्रत्येक मनुष्य का ज्ञान मिन्न 
है | दुत्येसनों से बचकर विचारपू्वंक सुख सेवन करना ही 
सनुष्य के जीवन का रद्देश्य है। मेत्री आदि मानसिक सुख बाह्य 
सुखों से उत्तम हैं; इसलिये इन सुस्तों पर अधिक श्रद्धा रखनी 
चाहिए। बाह्म सुखों के पीछे बहुत नही पड़ना चाहिए। 
साइरीन के दाशनिकों ने सुख को अन्तिम उद्देश्य मानकर अन्त 
में कुछ विल्नक्षण ही मिम्वथय किया । इनमें हेजीसियस नाम का 
एक दाशेनिक हुआ, जिसने यह दिखलाया कि यदि मलुष्य का 
'उद्देश्य सुख है ओर अनुभव से सुख की अपेक्षा कहीं अधिक ठुःख 
इस संसार में देख पड़ता है, तो इस दुःखमय जीवन को छोड़ने में 
ही सुख है; इसलिये सब को आत्मघात करना ही उचित है। पर 
ऐसे रुत्यु-सुखवादी अपने मत का प्रचार न कर सके; और फिर 
जाता है कि एक बढ़े दार्शनिक के पश्चात्‌ दूसरे बढ़े दाशनिक का 
क्षाविर्भाव होने में बहुत कालान्तर हो जाता है । 
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एपीक्यूरस ने सांसारिक सुखवाद बड़ी तत्परता से चलाया, जैसए 
कि आगे लचकर दिखलाया जायगा #॥। 

ऐंटिस्थेनीज़ सुकरात का दूसरा अनुयायी था । इसके से 
से धर्म ही मनुष्य का उद्देश्य है; घर्म-विरुद्ध सुख निरथंक है 
धर्माचरण का और कोई बाह्य उद्देश्य नही है । कत्तेत्य बुद्धि से 
ही धर्म करना चाहिए | इस मत के अनुयायी डायोजेनीजु आदि 
भी सभ्यता, शील आदि को छोड़कर पशुओं के सदश जीवन 
बिताने लगे; पर जीनो नामक दाशेनिक ने पुनः इसका संस्कार 
किया; और इस मत का पूर्ण प्रतिपादन किया, जेसा "कि 
आगे बतलाया जायगा । ५ 

सुकरात का तीसरा अनुयायी युछ्धिडीजु बड़ा विचारशील' 
दाशनिक था । इसने कहा कि पार्मनिडीज़ की सत्ता और सुकरात- 
का निश्रेयस्‌ दोनों एक हैं। इसके अतिरिक्त इस दाशनिक के 
विषय में कुछ भी विद्त नहीं है । प्लेटो को इस के मत से बड़ी 
सहायता मिली, ऐसा बोध होता है । 

प्लेटो के अनुयायी स्युसिपसू आदि हुए; पर छेटों के मतः 
का पुनः प्रचार चिरकाल के बाद छ्ोटिनस आदि ने किया, जैसा कि. 
इस भाग के अन्त में बतल्ाया जायगा। अरस्तू के फ्रेसिस बेकन- 
तक सहमझ्नों अनुयायी हुए, जिनका वर्णन यथास्थान होगा । 








& बौद्ध धर्म में भी दुःख-रूपी प्रवाह का घन्‍्त करना श्रेय मानए 
है। किन्तु वहाँ आत्महत्या को साधव नहीं माना है; बल्कि ज्ञान से 
वासना का क्षय करने को मुख्य साधन माना है । 


तीसरा अध्याय 
बल: 
यूनानी-रूमी दशेन 


श्रषे पिछले तीन सौ बरस, जिनका इतिहास अभी समाप्त 
हुआ है, यूनान के उदय और वृद्धि के दिन थे। अरस्तू में 
“यूनानी विचार उच्चतम श्रेणी तक पहुँच चुका था; और उसके 
'शशिक्ष्य सिकन्द्र शाह के काल में यूनान देश अपनी राजनीतिक 
उन्नति की चरम सीमा को पहुँच चुका था। इसके पश्चात्‌ प्रायः 
'दो सौ वर्षों तक लड़ाई कगड़े का समय रहा; और फिर 
अवनति का क्रम आरम्भ हो गया । यूनान पर रोस का राज- 
नीतिक सत्व हो गया; किन्तु इस के साथ ही रोम पर यूनान की 
सभ्यता ने अपना सिक्का जमा लिया। रोम में यूनानी साहित्य, 
'दरोन तथा कला-कौशल का आदर होने लगा । यह यूनानी-रूमी 
काल प्रायः आठ सौ वर्ष रहा। इसमें विचार की गति मध्यम 
"रही । इसी प्रकार इस के बाद के माध्यमिक काल में, जो प्रायः 
एक सहस वषे रहा, युरोपीय विचार ने बहुत कम उन्नति की । 
इस यूनानी-रूमी काल में पहले दो सौ वर्षों तक आचार 
सम्बन्धी विचारों ने अपना प्रभाव डालना आरम्भ किया । 
कुछ काल तक आचार सम्बन्धी और धर्म सम्बन्धी दोनों 
विचार साथ साथ चलते रहे; और उसके पश्चात्‌ धार्मिक विचारों 
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नही प्रधानता हो गई। इस फाल में मिन्न भिन्न जातियों के 
सम्मेलन से साम्राज्य के बढ़ने के कारण युरोपीय विचार क्रियात्मक 
हो गए । लोग इस बात पर कम ध्यान देते थे कि इस संसार 
'का मूल तत्व क्या है; वरन्‌ मनुष्य के जीवन का क्‍या लक्ष्य है, 
व्वह किस प्रकार सुखी हो सकता है, उसका दूसरे मनुष्यों के प्रति 
क्या करतेव्य है, आदि प्रश्न उन के विचार के विषय बन गए 
थे। आचार सम्बन्धी विचारों में कुछ अविश्वास की बातों भी 
चरतमान थी। ज्ञान की उपयोगिता और सम्मान पर अविश्वास 
(ही एक प्रकार से आचार सम्बन्धी विचारों के उदय का 
कारण था । धार्मिक काल में प्रतिक्रिया के नियम से अविश्वास 
के स्थान में विश्वास आ गया । आचार सम्बन्धी विचारों सें 
स्टोइक और ऐपीक्यूरियन लोगों के विचार प्रधान थे । स्टोइकों 
में जीनो प्रमुख था । इसकी फिलासोफी का वर्णन यहाँ 
किया जाता है। 

ज्ञीनो (स्टयोइक)--जीनो का जन्म सीप्रस टापू में हुआ था । 
इसने एथेन्स नगर में अपने दशेन का प्रचार किया । इसका 
आचार श्लाघनीय था। इसने अन्त में इच्छापूषंक आत्मघात 
पकिया। इसके छ्लिटोंथीक़, पर्सियसू आदि अनेक अनुगामी थे । 
'जीनो और उसके अनुयायियों के मत से प्लेटो का सामान्य 
प्रत्यय (08७) कोई प्रथक्‌ वस्तु नहीं है। प्रत्यक्ष दी समस्त ज्ञान का 
मूल है। संसार के अनुभव के पहले आत्मा को ज्ञान नहीं था। 
जैसे मोम पर मोहर की जाय, वैसे ही आत्मा पर वस्तुओं से 
असर पड़ता है। इसी से हस लोगों को बाह्म वस्तुओं का ज्ञान 
ड्ोता है। जीनो इस बात में लौक ([,००६६) तथा अन्य अनुभव- 
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बादियों का भाग-द्शांक था। जब वस्तु का ठीक असर पड़ता है, तभी 
यथार्थ ज्ञान होता है | जब स्पष्ट असर नहीं पड़ता, तब भ्रम और 
सन्देह होता है। बस्तु एक है। वही कभी बाह्य संसार और 
कभी अन्त:करण के रूप में देख पड़ती है। आत्मा प्थक्‌ पदार्थ 
नहीं है । एक ही वस्तु की स्थिति-शक्ति कों शरीर और काय- 
शक्ति को आत्मा कहते हैं। जैसे मलुष्य आदि के शरीर में स्थिति- 
शक्ति और कार्य-शक्ति दोनो ही हैं, बेसे ही सम्पूर्ण संसार में भी 
है | संसार एक बढ़ा जीव है, जिसका शरीर यह सब प्रथ्वी 
आदि है और आत्मा इेथर है । समस्त जगत में ज्ञान, 
प्राण, बुद्धि, कृति, नियम आदि कारयये ईश्वर के रूप हैं। 
हेगेक्किटस के सहश जीनों के अनुयायी भी अग्नि को भुख्य तत्व 
मानते हैं. । 

प्राण अग्निमय है; और थुग के अन्त में सम्पूर्ण संसार जलन 
जाता है; और पुन: आविभूत दोता है। जेसा कि ऊपर कह आएं 
हैं, इंश्वर इस जगत की स्-व्यापिनी शक्ति है। उसका ज्ञान 
अनन्त है । संसार में जो दोप देख पड़ते हैं, उन से भी अन्त में 
लाभ ही है । जैसे परस्पर विरुद्ध ख्वरों के मेल से अच्छी संगीत- 
ध्वनि निकलती है, वैसे ही सांसारिक दोष गुण आदि सब को मिला: 
कर उत्तम कार्य होता है। 

जीनो के अलुयायियों के मत से अमृत कोई वास्तविक पदार्थ 
नहीं है; इसलिये आत्मा को ये लोग उष्ण श्वास रूप मानते हैं 
ईश्वर एक बड़ा समुद्र सा है, जिसका एक बिन्दु रूप यह जीवात्मा 
है। संसार जब प्रलयात्ि से नष्ट दो जायगा, तब जीवात्मा ईश्वर में 
मिल जायगी। पर ईश्वर और आत्मा आदि की करपनाओं से क्या 


[६१५ |] 


भ्रयोजन है, इसका कोई स्पष्टीकरण नहीं है । जीनो के 
अनुयायियों के अनुसार आचार मुख्य है। निष्कारण धर्म 
करना ही मनुष्य के जीवन का उद्देश्य है। इसी से हम 
लोगों की भलाई है। केवल वाह्य आचरण घम्म नहीं है। 
जब ऐसा अभ्यास हो जाय कि धर्म स्वभावतः हुआ करे, 
अधम की ओर प्रद्ृत्ति दी न हो, तब मनुष्य को वस्तुतः धार्मिक 
सममना चाहिए &। विचार, न्याय, संयम, उत्साह आदि सब 
विशेष धर्मों का मूल एक है । इसलिये जो एक धमम का श्राश्रय 
करेगा, उसे और घम भी स्वयं सुलभ होंगे। घामिक मनुष्य प्रकृति, 
अवितव्यता अथवा ईश्वरीय न्याय सब को एक सममकर, 
संसार में इश्वर के विचार से, जो हो रहा है, उसी को भलत्रा 
सममता हुआ, निमश्चिन्त, शान्त, सुखी और खतंत्र रहते हैं । 
इस प्रकार स्टोइक लोगों ने मनुष्य की खतंत्रता नहीं मानी है । वे 
अकृति फो मनुष्य और संसार दोनों की ही ज्ञान-शक्ति मानते हैं । 
प्रकृति के अनुकूल चलने का यद्दी अथ है कि मनुष्य अपनी और 
संसार की बुद्धि के अलुकूल चले। साधारण लोग अपनी रुचि और 
श्रवृत्तियों के अनुकूल चलते हैं और ज्ञानी लोग बुद्धि के अनुकूल । 
जीनो के अनुयायी (जिन फो लोग स्टोइक भी कहते हैं) बहुत 
& स्वसुख निरभिकाषः विद्यसे लोकहेतोः 
प्रतिदिनमथवा ते वृत्तिरेव॑ं विधेव ॥ 
कालिदास । 

अर्थात तू भपने सुख की जभिकाषा छोड़कर दूसरों के देतु रहता 

है, भथवा तेरा स्वभाव ही ऐसा दे ? 

५ 


[ ६६ ] 


से हुए और उसके मत का सत्र बड़ा आदर हुआ । रोम में भी 
सिसिरो, सेनेका आदि इस के उत्तम अनुगामी हुए। रोम का 
धार्मिक सम्राट्‌ मास आरीलियस भी इसी का अ्रनुयायी था| 
जीनो के साथ ही साथ एपीक्यूरस नामक सुखबादी दाशेनिक 
का मत भी खूब चला । इसके भी अनुगामी यूनान और रोम दोनों 
दी प्रदेशों में हुर। जूलियस्‌ सीज्षर आदि रोम के बढ़े लोग 
णएपीक्यूरस के ही सतानुयायी थे । 
पपीक्यूरस (सुखवाद)--जिस व ज़ीनो का जन्म हुआ, पसी 
वर्ष गार्गेटीज़ नगर में एपीक्यूरस का जन्म हुआ। अपने घर 
एवं देश में देवताओं पर विश्वास आदि अनेक प्रकार की विज्ञान- 
विरुद्ध केल्पनाओं को देखकर और उन विश्वार्सो द्वारा अनेक कर्मे- 
बन्धनों में पड़े हुए मलुष्यों में अशान्ति और असन्तोष पाकर 
इस दार्शनिक ने, डीमोक्रीटस के मत का अवलम्बन किया । शान्त, 
सन्तुष्ट और एव जीवन बिताना द्वी इसके आचार शाल्र का 
उद्देश्य है। इसके प्मत से मू्त पदार्थ, जैसा कि आत्मवादियों ने 
कहा है कि 353 वैसा नहीं है । 
नित्य परमाणुओं से बना हुआ सूर्त संसार ह्वी सत्‌ है। 
आते पदार्थों' के अति मो और कुछ नही है। ये मू्त पदार्थ 
यरमाणुओं से बने हैं। ५ परमाणुओं में खाभाविक गति दे । 
डीमोक्रीटस ने परमाणुओं मो केवल अधोगति मानी है; पर 
एपीक्यूरस के मत से यह गति कभी कभी अकस्मात्‌ टेढ़ी और 
है गेलाकार हो जाती है। इस ये सब वस्तुएँ कारणपूर्वकद्दी . 
पिरदीपी हैं, ऐसा मत इस दार्शनिक क.. नहीं है । कितनी वस्तुएँ विना 
'ए और अकस्मात्‌ भी हो जाती _ । इसलिये मलुष्य खतंत्र है; ' 


[ ६७] 


पर आकस्मिकता जो चाहे सो कर सकती है। मनुष्य के सब कार्य 
भूदे कर्मों से नियत हैं, ऐसा नहीं समझना चाहिए । 

यह दुःख, सुख आदि परस्पर विरुद्ध वरतुओं से मिश्रित 
अपूरण संसार कभी पूरे सुखमय देवताओं या ईश्वर का बनाया इुआ 
नहीं हो सकता; क्योंकि पूर्ण सुखमय व्यक्ति को अपूर्ण बस्तु 
चनाने का क्या प्रयोजन है ! इसलिये एपीक्यूरस देवता या ईश्वर 
आदि अप्राकृत कोई वस्तु नहीं मानता । यदि मान भी लें कि 
जगत किसी का बनाया हुआ है, तो बनाई हुई चीज शाश्रत तो हो 
ही नहीं सकती | वह फिसी विशेष समय में बनी होगी और उसके 
बनने से बनानेवाले को सुख या अछुख हुआ होगा। यदि सुख हुआ, 
तो रंटृष्टि के पहले स्रष्टा को सुख न था। यदि अरुप सुख था, तो वह 
सदा सुखमय और पूर्ण नहीं हुआ । और यदि र्ृष्टि से उसे असुख 
हुआ, तो भी वह सुखमय नहीं है। इसलिये जगत स्वभाव-सिद्ध 
ओर शाश्वत है--किसी का बनाया हुआ नहीं है। इसके अतिरिक्त 
काँटा, कुशा, मरुस्थल, सपे, व्यात्र, बफ़े, व्याधि, अकाल मृत्यु, 
शोक, दुःख आदि से भरा हुआ यह संसार किसके रहने के लिये 
चना है ? अप्राकृत पुरुषों को ऐसी वस्तु की आवश्यकता नहीं; 
और प्राकृत पुरुषों में ज्ञानियों को संसार की अपेक्षा नहीं। , 

तब यदि केवल सू्खों के लिये यद्द बना है, तो मूखे भी उप- 
द्रवकारी क्यों बनाए गए ९ और उनके आराम के वास्ते यह संसार 
भो क्यों बनाया गया ? इसलिये अग्राकृत वस्तुएँ-देवता आदि-सूृष्टि 
के लिये आवश्यक नही हैं। देवता यदि कहीं हों भी,ठो निश्चिन्त 
और शान्त अलग पड़े होंगे। ससार में उनसे कोई लाभ या द्वानि 
नहीं; और उनकी पूज[ करने की भी आवश्यकता नहीं। 


[ ६८ ] 


शरीर पर आघात आदि होने से आत्मा परभूछो झादि प्रभाद 
देखा जाता है; इससे श्रात्म सूक्ष्म मूते पदार्थ है | यदि वह अमूतत 
होती, तो भूत शरीर के आघात से उसको मूछो कैसे होती? इस- 
लिये आत्मा भो मूत है। शरीर के साथ द्वी उसकी उत्पत्ति होती 
हैं और उसके साथ द्वी उसका नाश भी ह्वोवा है। बच्चे की बुद्धि छोटी 
और जवान की चुद्धि पक्की होती है। फिर थूढ़े सठिया जाते हैं। इससे 
मीजान पड़ता है कि शरीर के सद्दश आत्मा भी घटने बढ़नेवाली 
कोई मूर्ते चीज़ है। मरने के समय आत्मा घीरे घीरे निकलकर 
परलोक को भागती हुई नहीं जान पड़ती; किन्तु केवल शरीर की शक्ति 
घटती जाती है । इन बातों से भी अमूते परलोक-गामिनी आत्मा 
सिद्ध नहीं द्ोती । फिर यदि जैसे मनुष्य घर से सघुराल जाय, 
चैसे यदि आत्मा इस लोक से परलोक जाय, तो मृत्यु से मलुष्य 
दरते क्यों हैं ? इसलिये लोकान्तर-गामिनी आत्मा कोई वस्तु नहीं 
है $। मनुष्य को मरण का भय या स्वर की रप्द्या करना अथवा 
नरक का न्ञास आदि मानना व्यथ है। 





# इनका भतत चार्चाक के भत से मिलता है । नीचे के छोक देक्षिए- 
अन्न चत्वारि भूतानि भूमिवायुनेटानिकाः । 

चतुम्य खत भूतेभ्यश्रेतन्यमुपजायते ॥ 

किप्पादिश्यः समेतेभ्यों द्रवेभ्योमददाक्तिवत | 

बह स्थूलः कृशो5स्मीति सामान्याधिकरणतः ॥ 

देह! स्थौद्यादियोगाद्व स एवं भाव्मा न चापरः ॥ 

ना स्वर्गों न चापवर्गों वा नेबात्मा पारलौकिकः ॥ 

नैव वर्णाश्रमादीनाम्‌ क्रियाश्न फलदायिकः | 

याषज्जीवेत्सु्स जीवेदर्ण कृत्वा शतंपिबेत्‌ ॥ 


[ ६९ ॥] 


मरण का भय तो सर्वेथा व्यथ और निम्मूल है। यदि आत्मा 
अद्वादियों के अनुसार सतद्दै, तो में मरा ही कहाँ । फिर भय किस 
जातका १ और यदि शरीर-नाश के बाद आत्मा है ही नहीं, तो जलने 
का, कीड़ों के काटने का, या नरक आदि का भय किसको होगा ९ 
लोग सममते हैं. कि मरे सी और न भी मरे; इसी लिये मरने पर भी 
उन्हें छेश का भय रहता है । सच पूछो तो मरण से किसी का 
सम्बन्ध ही नहीं है; क्‍योंकि जब तक कोई जिन्दा है, तब तक मौत 
है ही नहीं । और जब मर गया, तब मौत का जिन्दगी से कोई 
वास्ता नहीं। मौत कोई ऐसा जानवर नहीं है जो किसी को जीठे 
जिन्दगी आकर धीरे धीरे पकड़कर खा जाय | इसलिये क्ञानवान्‌ 
पुरुष को मृत्यु का भय दूर करके निम्चिन्त, शान्त और सुखमय जीवन 
बिताना चाहिए । धर्म मनुष्य का अन्तिम उद्देश्य नहीं है; सुज 
दी धम का भी उद्देश्य है। पर उत्तेजन और उसके बाद थकावट 
से सुख नहीं होता । इसलिये इन्द्रियों को विषयों में अत्यन्त 








भस्मीभूतस्य देहरुप पुनरागम्न कुत। 

यदि गच्छेपरंछोक देदादेष विनिर्गतः ॥ 

कस्माजयोन्‌ चा5ध्याति बन्धुस्नेह समाकुछः। 

शर्थात्‌-जिस प्रकार महुए भादि से मादकता उत्पन्न होती है, 
डसी प्रकार चारो भूर्तो से झत्मा उत्पन्न हो जाती है। देह के छिये ही 
ऋहा जाता है कि में ' हूँ, ढुबटा हूँ; इसलिये देह ही आत्मा है। स्वग्े, 
अपवगे कुछ नहीं है,व परछोक है। जब तक जीओ , सुख से जीओ | सस्मी- 
भूत शरीर का घुनरागमन कहाँ | यदि शरीर को छोड़कर भातव्मा जाती 
है, तो घरवाों के प्रेम ले फिर लोटती क्‍यों नहीं 


[ ७० ] 


लगाना उचित नहीं है। शारीरिक सुखों की अपेज्ता भानसिक 
शान्ति अधिक स्प्ददरणीय है । 

..स्टोइक और एपीक्यूरियन दोनों ही व्यक्ति के लिये शान्ति 
नाहते थे। इन दोनों के भेद संच्षेपतः यहाँ लिखे जाते हैं । 


स्टोइक एपीक्यूरियन 


(१) विद्वन्यापी नियम (ए0]- | (१) च्यक्ति प्रधान है। 
८7७४] 7,9ए) प्रधान है । 

(२) मनुष्य शान-प्रधान जीव है। | (२) मलुष्य भाव-प्रधान 

(९९।|॥९) जीव है । 

(३) व्यक्तिगत भावों और इच्छा्ों | (३) भावों के! भादर्श रूप बनाने से 
का दमन करने से स्वतन्त्रता स्वतन्त्रता प्राप्त होती है। 
प्राप्त दोती दै । 

(३) ये छोग धार्मिक थे । (४) यद्यपि ये छोग जाति के 

देवताओं की पूजा करते थे,, 
| तथापि ये धार्मिक न थे। 
(५) संसार में धर्माघम है । (५) संसार यन्त्रवत्‌ चल रहा है । 

(३) न्यष्टि समष्टि के अधीन है। | (३) समह्ठि। व्यक्तियों की क्रिया का 

फल/है । 

(७) संसार में ज्ञान ओोत-ओत है। (७) संस्तेर परमाणुओं से बना दै । 

| 
पोरो (संशयवाद)--अरस्तू के स ट का एक 
मित्र पीरो नामक दाशनिक था । इसने थेलीड से लेकर अरस्तू तक 
सब दाशेनिको के मतों मे परस्पर अत्यन्त विरों/८ देखकर भौर मलुष्य 
की ज्ञान शक्ति का वास्तव सत्ता तक पहुँचरै:: शरसल्मद सममाकर 
इस मत का प्रचार किया कि किसी बात 
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सहसा कोई प्रतिज्ञा नहीं करना; और सबंदा संशय में मप्न रहना। 
थेलीज़ आदि ने प्रमाण के बिना ही ऐसी कल्पना कर ली थी कि 
संसार के मूल कारण का ज्ञान दो सकता है; और यहद्द प्रतिपादित 
किया था फि बिना ताकिकों के पूर्ण विचार किए इन वरतुओं का 
ज्ञान नहीं हो सकता। इसलिये पीरो की दृष्टि में ये दोनों मत भ्रम- 
भूलक थे। उसका मत था कि विचारशील दाशनिक को पारमाथिक 
सत्ता का ज्ञान दो सकता है या नहीं, इस विषय में संदिग्ध दी 
रहना उचित है। इस संशय वाद का पुनः एनेसिडिसस के समय 
में बढ़े आडम्बर के साथ उत्थान हुआ, जैसा कि इसी अध्याय में 
श्रागे दिखलाया जायगा। संशय वाद उस समय यहाँ तक प्रबल 
हो चला कि प्लेठो के अनुयायी और उसकी अध्यापन शाला 
(8००१८॥५) के रक्तक आर्कीसिलाख और कारनियेडोज़ आदि भी 
संशयवाद का अवलम्बन करने लगे। आकीसिलास ने इन्द्रिय-जन्य, 
बुद्धि-जन्य और सामान्य प्रत्यय रूप ज्ञानों को असम्भव और 
अममूलक बतलाया; और आर्कीखिलास तथा कार्नियेडीज दोनों 
दी ने स्टोइक दशेव का, जो उस समय प्रचलित था, खंडन किया । 
कारनियेडीज़ ने प्रतिपादित किया कि सभी इन्द्रिय-जन्य ज्ञान परस्पर 
विरुद्ध और भ्रामक हैं; इसलिये सत्य को जानने का कोई उपाय 
नहीं । फिर स्टोइक लोग कैसे कह सकते हैं कि क्या आचार है और 
क्या अनाचार हे, क्या धर्म है और क्या अधरम है ९ किसी वस्तु 
का उपपादन प्रमाण ही से दोगां। पर प्रमाण ठीक है या नहीं, 
इसके लिये भी एक प्रमाण चाहिए । इसलिये बड़ी अनबस्था 
दोगी । किसी बात का अन्तिम प्रमाण देना वस्तुतः सम्भव नहीं; 
इसलिये स्टोइक लोगों का ईश्वर भी सिद्ध नहीं हो सकता | 


[ ७२ | 


एक तो यद्द आपत्ति है कि यदि यह संसार ईश्वर की सृष्टि 
है, तो फिर इसमें इतने दोष और उपद्रव क्‍यों हैं ? दूसरी 
यात यह है कि जो ईश्वर सत्खरूप और ज्ञानवान्‌ पुरुष है, 
थदि उसे सगुण और सशरीर मानें, तो वह ईश्वर अनित्य 
हो जाता है। यदि उसे निगुण मानें, तो ऐसी बस्तु अभाव 
सखरूप ज्ञानादि-हीन हो जाती है। इस प्रकार एक ओर संशय- 
वाद का भ्रचार हो रहा था और दूसरी ओर संभ्रहवादियों ने 
अपने सत का प्रचार करना आरम्भ किया। संग्रहवादियों ने 
संशयवादियों के सूखे कुकों" से उकताकर यह दिखलाया कि 
भिन्न भिन्न सतों में परस्पर विरोध होने के कारण सभी में विश्वास 
न करना अनुचित है । 

जो विरुद्ध बातें हों, उन्हें छोड़कर और शेष सब मतों को मिला 
कर ठीक अविरुद्ध बातों के संग्रह करने के एक कार्य का भागे 
निकालकर मनुष्य को अपने आचार-व्यवहार और लो%-परलोक 
आदि की व्यवस्था फरनी चाहिए। इधर संशयवादियों के 
कुतकों से लोग उकताए हुए थे; उघर यूनाव पर रोम की 
विजय हुई । रोमन लोग कार्य-शक्तिशाली थे । उनको अज्ञता तथा 
अश्रद्धा में पढ़कर नष्ट होना कभी पसन्द नहीं हो सकता था । 
इसलिये उन लोगों के संघ से संग्रह वाद को बढ़ा उत्साह मिला 
ओर भिन्न भिन्न मताहुयायी दाशनिक परस्पर मिलकर मतों की 
संगति दिखाने के लिये प्रस्तुत हुए । 

वीथिसस्‌ , पेनोटियस्‌ , पोसीडियोनिस, जेसन, जिमिनस, 
केटो आदि स्टोइक, मेट्रोडोरस, फाइलो, न्युकुलस, ऐंटियोकसू 
आदि प्लेटो के अनुयायी, अरिस्टरोकेटियस आदि अरस्तू के 
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अनुगामी तथा सिसिरो, सेनेका, छशियन, गेलेन आदि प्रसिद्ध 
दाशनिकों और वैज्ञानिकों ने संग्रद्द वाद का अनुसरण किया । 
इन विद्वानों ने फोई नवीम दाशनिक विपय नहीं निकाला; इसलिये 
इनके विचारों का विस्तृत वर्णन यहाँ नदी किया जाता । 

इस प्रकार संशयवादियों और संग्रहवादियों का संघर्ष 
चल रहा था। पर अभी तक संशयवादी शुद्ध दः्शनिक थे। केषल 
ताक्षिक युक्तियों से विचारों में परस्पर विरोध दिखाकर उन्होंने 
मतों का खण्डन किया था । 'अब विज्ञान के बल से शुद्ध दाशे- 
'निक तकोँ के अतिरिक्त शरीर शाक्ष ( ?798४0०४2५ ) और 
सामान्यत्त: अनुभवमूलक दूसरे विषयों की सद्दायता से एनेसी- 
डिसस्‌ और उसके अनुयायी सेकछुटस तथा एम्पिरिकस्‌ ने सब 
श्राचीन मतों फा नए ढंग से खण्डन करना आरम्भ किया । 

सेक्कट्स, एम्पिरिकल्‌ू और एनेसिडिमस--जिस प्रकार 
पित्तोपदत मनुष्य को सब कुछ पीला द्वी सूमता है, उसी प्रकार 
इन्द्रियों की रचना में भेद होने के कारण सम्भव है कि प्रत्येक 
जन्तु को भिन्न भिन्न रूप में संसार देख पड़े | श्री आदि एक ही 
चस्तु से किसी को सुख, किसी फो दुःख आदि होने से स्पष्ट 
विदित होता है कि सब लोग एक वस्तु को एक ही दृष्टि से नहीं 
देखते । एक ही वस्तु एक इन्द्रिय फो सुख और दूसरी इन्द्रिय 
को दुःख देती है। जो पत्थर आँख को अच्छे रंग का देख 
पड़ता है, वद्दी हाथ को रूखा मालूम हो सकता है | 

जब कि एक ही वस्तु ( नारंगी ) चिकनी, मीठी, पीली 
गोल आदि अनेक धर्मों से युक्त विदित होती है, तो सम्भव है 
के वह वस्तु या तो शुद्ध एक धमवाली हो; या इनिद्रियों के घर्म 
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भेद से उम्त में गुण भेद दिखलाई पढ़ता हो; या उस के वस्तुतः 

उतने ही गुण दों, जितने दिखलाई पड़ते हैं। अ्रथवा एक तीसरी 
. दी बात हो कि जितने गुण उस वस्तु में हम लोग पाते हैं, उनसे 
. कहीं अधिक गुण उसमें दरों; पर उन शुणों के प्रहण करने के 
योग्य इन्द्रियाँ हमारे पास न हों । पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ होने के कारण 
हम रूप, रस, गन्ध, स्पशे और शब्द पाँच ही गुणों का अनुभव 
करते हैं । अवस्था और सम्बन्ध के भेद से एक द्वी व्यक्ति को 
एक दी वस्तु भिन्न जान पड़ती है &। घी साधारणतः अच्छा लगता 
है; पर बीमारी में तीता लगता है। दूर से वस्तु छोटी और समीप 
से बदी देख पड़ती है । जवानी में जो विषय अच्छे लगते हैं, वे 
बुढ़ापे में नहीं भाते । किसी वस्तु के शुद्ध निज गुण एथक्‌ नहीं 
मिलते । था तो वे देखनेवाले के शरीर के शुणणों से अथवा आस 
पास की वस्तुओं के गुणों से मिले हुए अह्ुभव में आते हैं। 
एक ही घस्तु की तौल पानी में हूलकी और हवा में भारी होती 
है। बुद्धिमाव के बुद्धिगुण से जो चीज जैसी जान पड़ती है, 
वही चीज मूख्खे को वैसी नहीं जान पड़ती । इसी प्रकार देश, 





+ हों ही बौरी बिरदव्स, के बौरो सब गाँव । 
कह्दा जानिये कद्दत क्यों, ससिद्दि सीतकर नाँव ॥ 
बिहारी ! 
बेई बन बागन बिलोके सीस भौन वेद 
हार, सनि, भोत्ती कह रागत न प्यारों सो । 
वाही चन्दमुखी की सुमछुर मुसकान बिन, 
सब जग छागत है अधिक अैंध्यारों सो । 
देव ? 
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आचार, अभ्यास आदि के भेद से जो एक पुरुष को अच्छा 
मालूम द्वोता है. वद्दी दूसरे को घुरा माठ्म होता #। जो एक 
को धर्म जान पड़ता है, बह्ो दूसरे के लिये अधर्म है। रोम का 
लम्बा चोगा यूनानवालों को घुरा जान पढ़ता है; और एक देश 
की सूत्ति-पूजा और दिंसापूर यज्ञ दूसरे देशवालों को अधम सा 
देख पड़ता है। इन कारणों से यह स्पष्ट विदित होता हे कि 
वस्तु का खरूप क्‍या है, यद्द हम कभी नहीं जान सकते । हमें 
चह वस्तु अपनी इन्द्रिय रचना, शिक्षा-प्रणाली आदि के अनुसार 
कैसी देख पड़ती है, यद्दी हम कह सकते हैं। हम उसका वास्त- 
विक खरूप नहीं बतला सकते । 
इस प्रकार ऐन्द्रिय प्रत्यक्ष तत््रयोज्य ज्ञान का खण्डन करके 
एनेसीडिसस्‌ ने कारण का भी खण्डन किया । काय-कारण 
भावया तो दो मूते पदार्थों में, या दो अमूत पदार्थों में, या एक मूतते 
और एक अमूतते पदार्थ में रह सकता है। अब एक सूते पदाथे” 
से दो कैसे हो सकते हैं ? यह सम्भव नहीं है। मू्त से 
अमृत यदि हो भी सके, तो उससे इस मूत संसार की सिद्धि नहीं 
होती । अमृत से मृत्ते या मृत से अमृत की उत्पत्ति मानना भी 
संगत नहीं; क्योकि अमृते और मते का कोई संसगे नहीं हो 
सकता। इसके अतिरिक्त यह भी आपत्ति है कि कारण 
के गुणों से काये में विरुद्ध गुण तो दो द्वी नही' सकते; क्‍योंकि 
यदि ऐसा द्दोता, तो पशु से चिड़िया, बालू से तेल आदि भी उत्पन्न 
दो सकता । और यदि अमूत्त तथामूत के बीच कार्य-कारण भाव 





& अमलछी मिसरी छाँ डिके, भाफू खात सराहि । 
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न्आनें, तो विरुद्ध गुण की आपत्ति झा पड़ती है । इसलिये कार्य- 
कारण भाव सबंथा विरोध-अस्त है और मानने के योग्य नही है । 
इसके अतिरिक्त काय-कफारण भाव के मानने में और भी अनेक 
“विरोध पड़ते हैं। एक समान वस्तु से दो समान वस्तुएँ नहीं हो 
“सकतीं; और असमान से असमान की उत्पत्ति नहीं हो सकती, यह 
-झूपर अभी कहा गया है । यह एक विरोध हुआ । दूसरा विरोध 
यह है कि काय से कारण पहले रहता है, या उसके साथ रहता 
है, या उसके बाद आता है ? यदि कारण पहले और कार्य पीछे 
दो, तो जब तक कारण है, तब तक काये नहीं। जब वाय आया, 
तब कारण नहीं है। फिर दोनों में सम्बन्ध ही कहाँ है, जिसके द्वारा 
एक काये और दूसरा कारण होगा ? यदि कार्य कारण दोनों एक 
-साथ मानें, तो कौन कार्य और कौन कारण है, इसका निशेय होना 
दुघट होगा। यदि कार्य के बाद कारण मानें, तो यह पायल की बकवाद 
सखी जान पड़ती है; क्योंकि बेटे के बाद भला कही बाप का जन्म 
होता है! तीसरा विरोध यह है कि कारण क्या खतंत्र ही कार्योत्पादक 
- होता है अथवा किसी अन्य वस्तु के द्वारा ? यदि कारण खतंत्र कार्य- 
कारक हो, तो सदा कार्य होता रहना चाहिए । पर ऐसा देखने में 
“नही आता | और यदि अन्य वस्तुओं की सहायता की अपेत्षा है, 
तो ये वस्तुएँ भी कारण हुई' । अब इन दूसरे कारणों को किसी 
“तीसरे की अपेक्षा होगी, और तीसरे को चौथे की। घस कहीं 
“ठिकाना ही नहीं लगेगा और बड़ी भारी अनवस्था होगी। कार्य-कारण 
भाव में चौथा विरोध यद्द पड़ता है कि कारण के अनेक गुण हैं 
था एक ९ यदि एक गुण कहें, तो अग्नि से कमी चावल पकता 
है, कमी जल जाता है। एक दी चीज से ये दो कार्य कैसे हो 
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सकते हैं ? यदि अनेक कहें, तो एक ही काल में अग्नि से पकाना, 
जलाना शआदि अनेक कार्यों की उत्पत्ति क्यों नहीं दोती ९ 

अन्त में पाँचवाँ विरोध यह पड़ता है कि सृत्तिका से घट, पान; 
से बफे, चावल से भात हो जाता है, ऐसा जो कद्दते हैं, उनकी 
युक्ति सवंथा असंगत है; क्योंकि एक वस्तु में अनेक विरुद्ध घर 
तो हो नहीं सकते । इसलिये जो पिघला हुआ है, वह कड़ा नहीं, 
हो सकता; और जो कड़ा है, वह पिघल नहीं सकता। अथोत्‌ कड़े 
चावल का नरम भात या द्रव रूप जल का कठिन घफ कभी नहीं होः 
सकता; इसलिये कारण कारण का भाव सानना सर्वथा असंगत दे ! 

एनेसिडिमस के बहुत से अनुगामी हुए। पर सत्र से 
अन्तिम और महा वैज्ञानिक सेक्सट्स एम्पिरिकस हुआ । 
यह अलेकज़ेरिड्रया नगर में रहता था। वहाँ दर्शन की दुर्बल 
अवस्था देखकर लोग गणित, विज्ञान आदि की ओर प्रवृत्त हो रहे 
थे। पर सेक्सटस ने यह्‌ प्रतिपादन किया कि केवल दाशनिक 
सिद्धान्त द्वी नही, वरन्‌ गणित विज्ञान आदि के भी सिद्धांत वैसे 
ही विरोध और संशय से ग्रस्त हैं । रेखा गणित बड़ा पका शास्र 
सममा जाता है; परन्तु उस शास्त्र में बिन्दु की स्थिति तो मानते हैं, 
. पर उसके साथ ही उसे आयासद्वीन भी मानते हैं । भला जिसका 
आयाम नहीं, उसकी त्तो मन में कल्पना भी नहीं हो सकती. 
फिर संसार में उसकी स्थिति कहाँ से हो सकती है ! इसी प्रकार 
रेखा को दीघे मानते हैं; पर खाथ ही उसे दीघेताहीन बिन्दुओं से 
बनी हुई मानते हैं। भला यदि एक अन्धा नहीं देख सकता, तो क्या 
जब सौ अन्धे मिल जायें, तो कभी उन में दृष्टि शक्ति आ सकती 
है १ कभी नहीं। ऐसे द्वी यदि एक बिन्दु सर्वेधा आयामहदीन 
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है, तो उन बिन्दुओं की समूह-रूप रेखा में या रेखा-समूह सम्रतत 
में आयाम कैसे आ सकता है ? इसलिये गणित विज्ञान की भी 
ही दशा है, जो दशन की है। 

अन्त में संशायवादी यहाँ तक संशय में पड़े कि सभी विषयों 
में संशय है या किसी में निश्चय भी है, यह भी वे ठीक नहीं कर 
नसके। फलतः उनकी कुकल्पनाश्रों में मनुष्यों की श्रद्धा घटने लगी। 

इस प्रकार संशयवाद से सब दशेन का लोप होने पर प्रकृति 
-शासत्र की वृद्धि होने लगी । इतस्ततः पीथागोरस के नए 'अबु- 
यायियों ने ज्योतिष का अध्यापन आरम्भ किया और वैज्ञानिक 
जोलेन आदि ने विज्ञान की शाखाओं का प्रचार किया, जिसका 
विस्तृत वर्णन इस दाशनिक इतिहास में नहीं हो सकता । 

मिस्र के नए महानगर अलेकजेरिडूया में सब विद्याश्रो 
का केन्द्र स्थापित होना आरम्भ हुआ | चहाँ सात लाख पुख्कों 
की एक पुस्तकशाला थी $ | यूनानी सभ्यता का चमत्कार वहाँ 
पूरो रीति से देख पड़ता था। 

संसार के अनेक दाशनिक और वैज्ञानिक हिन्दुस्तानी, 
यहूदी, रोमन, यूनानी सब वहाँ जाया करते थे। वहीं 








क# कहा जाता है कि यह पुस्तकशाला एक मुसलमान खलीफा 
'ने यह कह्ककर जलवा दी थी कि यदि इन सब पुस्तकों में चही छान है, 
जो कुरान में है, तो ये सब पुस्तकें निरथंक हैं। भौर यदि इनमें कोई 
चात ऐसी दै, जो कुरान में नहीं है, तो फिर ये पुस्तकें भसत्‌ छान की 
अचारक होने के कारण नष्ट करने के योग्य हैं | भ्षतः दोनों ही भवस्पानों 
में ये पुस्तक रखना ठीक नहीं दै । 
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यूनानी दशन की वृद्धावस्था की अन्तिम तीन सन्तानें उत्पन्न 
हुई--(१) पीथागोरस के नए अनुगामी, (२) यहूदी धर्म और 
चूनानी दशन का योग करनेवाले और (३) प्लेटो के नए अनुगासी। 
यहाँ इन तीनों का संक्षिप्त वृत्तान्त देकर यूनानी अरथोत्‌ भ्राचीन 
डशेन समाप्त किया जायगा । 
इस समय पीथोगोरस के जो नए अनुयायी हुए, धन में 
किसी नए विचार का आरम्भ नहीं हुआ। इनको संग्रहवादी 
सममना चाहिए। पीथागोरस, पछ्लेटो, अरस्तू इन तीनों की 
दाशेनिक बातों को मिलाकर और ईसाई धर्म पुस्तकों की कुछ बातों 
को भी मिला जुलाकर किसी भ्रकार इन लोगों ने नष्ट होते हुए ' 
यूनानी दर्शन को छुछ दिन तक सँसाल रक्‍्खा। प्छूटाक नामक 
प्रसिद्ध इतिहासकार विद्वान्‌ इन्हीं का अनुयायी था । प्छूटाक 
के मत से मनुष्य की ज्ञान शक्ति अत्यन्त छ्ुद्र है। कभी कभी 
करुणामय ईश्वर साक्षात्‌ ज्ञानों का प्रकाश कर मनुष्य के हृदय 
को अज्ञान से बचाता है। जो लोग शान्त रहते हैं, बहुत छटपटाते 
नहीं, उन्हीं के ऊपर इंश्वर की ऐसी कृपा द्ोती है । संसार में 
जितने देव पूजे जाते हैं, वे इेश्वर द्वी है; केवल नाम का भेद है । 
हमारे यहाँ भी कहा है--““सवदेव नमस्कार केशव॑ प्रतिगच्छति ।”? 
दर्शन के इतिहासकारों ने बहुत से ऐसे विचार इस प्रकरण 
में दिए हैं, जिनमें कोई नहे बात नहीं है; इसलिये यहाँ उत्तका 
पिशेष विवरण नहीं किया जाता । 
फाइलो--यहूदी फाइलो अलेकजरिडरया नगर का दाशेनिक 
था । यह यूनानी दु्शन का पूर्ण तत्ववेत्ता था। ईसा के पहले 
यहूदी धर्म की जो पुस्तकें संग्रहीत हुईं थीं, उनमें इसकी 
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अधिक श्रद्धा थी। उन पुस्तकों को यह ईश्वर द्वारा प्रकाशित 
खसममता था। इसने यूनानी दशन को यहूदी घर्म शास्त्र से श्रच्छी 
तरह मिलाया था। यद्यपि कई दाशनिकों ने ऐसा प्रयत्ञ किया 
था, किन्तु उनको इसके सहश सफलता नहीं हुई । 

फाइलो के सत से इश्वर अनिर्बेचनीय, निगुण और सर्वथा पूर्ण 
है । इधर क्या वस्तु है, इसे लोग कभी नहीं जान सकते । शेर 
की सत्ता मात्र मनुष्य जान सकता है। इसी लिये ईश्वर का नाम 
“येहोया” अथोत्‌ सत्‌ है । ईश्वर सबे शक्तिमाव और सब कः 
कारण है | महत्तत्व ईश्वर की प्रथम सृष्टि है। इसी .02०5 के 


# देंश्वर और सृष्टि के बीच का तत्व छोगस है। यद्द एक प्रकार 
पे प्लेटे के सामान्य या भाकृतियों ( [068]86त (0775 9 
का एकीसूत संघात रूप है । मेक्समूछर ने इसको वैदिक वाक्‌ से 
मिलाया है। इस के विपय में बाइबिक में लिखा है किसंसार के भादि में 
दाब्द था। वेद व्यासजी लिखते हैं--भनादि निधना नित्या वागुत्म्ट 
स्वयन्भुवा । भादौ वेदसयी विद्या यतः सबब प्रवृत्तयः ॥ इसी छे/मस को 
ईसाई दार्शनिकों ने ईश्वर के पुत्र से मिलाया है । 
शब्द भौर लागस का विचार बहुत भंज्ञों में एक ही सा है। फबीर- 
दासजी ने भी शब्द की बहुत महिमा गाई है । देखिए-- 
साधो शब्द साधन कीगे । 
जासु शब्द ते प्रकट भएु सब शब्द सोई गदि छीजे। 
शब्दृहिं गुरू शब्द सुनि सिख से शब्द सो बिरला यूही ॥ 
कर क्र क के 
पट्दु्शन सब शब्द कहत हैं शब्द कहै बैरागी । 
वाब्दें माया जय उत्पानी शब्दे केरि पस्तारा ॥ 
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या महत्त्व के द्वारा ईैश्वंर सब संसार को बनाता है । इस महत्त 
के पश्चात्‌ क्रम से. देव,, दानव आदि हुए । जड़ प्रकृति सदः 
सांसारिक दु:खों का कारण है । इसी अज्ञ जड़ प्रकृति से महत्‌, 
के द्वारा ईश्वर ने जगत्‌ बनाया । आत्मा का बन््धन अज्ञानमूलक 
है । शुद्ध ज्ञाबी आत्मा अशरीर और मुक्त हो जाता है; परु 
अज्ञो की आत्मा अशुद्धि को जन्मान्तरों में हटाने के लिये अनेक 
शरीर धारण करती है।आत्मा स्वतंत्र है; वह चाहे तो शरीर बन्धन' 
को तोड़ सकती है | पर शरीरःके सम्बन्ध से इसकी प्रवृत्ति पाप में 
होती रहती है, जिस के कारण बन्धन नही छूटता। सब के ऊपर 
मुक्ति का उपाय इंश्वर में श्रद्धा है। ज़िस को इश्वर में विश्वास है, 
बही मुक्त हो सकता है। जब.संसार से छूटते छूटते मनुष्य लोगस 
था महत्तत्व के भी पार पहुँचता है, तब इंश्वर मिलता है और 
मुक्ति होती है । | 
इस रीति से यूनानी दशेन अन्त में यहूदी धम से मिश्रितः 
हुआ । यूनानी दशेन के अन्तिम लेखक फ्रीटिनस आदि के मतों 
में पूरे देश की ध्म . सम्बन्धी बहुत स्री बातें पाई जाती हैं। 
पठो के.दशन को फ्लोटिनस -ने नवीन जीवन दिया। इसकी 
शिक्षाओं का-प्रचार रोम 'में, जहाँ इसक़ी ,एक पाठशाला थी, 
हुआ । उस, समय का रोम का सम्राट गैलियेनस इसे बहुत 








- कह कबीर जहँ शब्द होत है तहँ न भेद है न्यारा। 
्ः थ्छ झ्े कूः 
शब्द हो दृष्ट भनदृष्ट भोंकार है, शब्द ही सकल ब्द्माण्ड जाईं ॥ 
कहें कब्बीर तें दाब्द के परखि के शब्द ही आप कर्त्तार भाई ॥५ 
छ््‌ 
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आनता था । आचार, विद्या आदि गुणों से अपने समय के से 
साधारण सें भी इस की बड़ी प्रतिष्ठा थी । इसके अंथ इसकी 
सृत्यु के बाद इसके शिष्य पफरी (?:०79॥०7%) ने प्रकाशित किए । 
प्लोटिनल और उसके अचुगामी--छ्लोटिनस के द्शत का 
उत्थान इश्वर से है; और कैवल्य मुक्ति अथोत्‌ ईश्वर खरूप दो 
जाना ही इसका उद्देश्य है। इसलिये ईश्वर का खरूप, संसार 
का ईश्वर से आविभोष, इस संखार का ईश्वर में लय और सुक्ति 
का खरूप ये चार प्लोटिनस के सुख्य प्रतिपाद्य विषय हैं । 
कार्य से कारण और प्रमेय से प्रमाता अचश्य मिन्न है। 
इसलिये इेश्वर अप्रमेय, अनन्त, निराकार और अनिर्वेचनीय है; 
क्योकि प्रमेथ साकार आदि पदाथे वो उसके काये हैं । परमेश्वर 
अशरीर, अमनस्कर और कृति तथा विक्ति से रहित है । ज्ञाता श्षेय 
आदि के सत्र भेद सांसारिक हैं। अद्वितीय संसार से परमेश्वर 
में ये भेद सम्भाव्य नहीं हैं । ज्ञान, इच्छा, सुख, ढुःखादि का 
'कारण बाह्य वस्तु है। पर एक अद्वितीय इेश्वर के समीप बाह्ष 
वस्तु की सत्ता और अपेक्षा नहीं हैं; इसलिये ये धर्म ईश्वर में 
नहीं हो सकते । शुद्ध, निराकार, सत्‌ और असत्त्‌ दोनों से परे, 
प्रमाण और प्रमेय से अतिरिक्त ईश्वर का उपपादन थुरोप में पहले 
पहल प्लोटिनस ने किया । पफ्लोटिनस के मत से ईश्वर के शुण 
नही कहे जा सकते और न उम्तकी परिभाषा की जा सकती है | 
केवल यही कद्दा जा सकता है कि वह सब विकारों से रहित 
ओर सब प्रम्ेयों से भिन्न है। 
जैसे पूर्ण समुद्र की लाखों तरद्गे हैं . और जैसे प्रकाशमय 
'खूर्थ की असंख्य रिरणें हैं, वैज़े द्वी ईश्वर की यह सब सृष्टि दे; 
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और जिस प्रकार अन्त में अन्धकार हो जाता है, उसी प्रकार 
अन्त में भ्रकृति, मैटर था भूत द्रव्य रह जाता है। मेटर या भूत 
बदाथे अमभावात्मक है#&। प्लोटिनस के मत से विकास का क्रम इस 
भ्रकार है कि एकाहवितीय त्रह्म से पहले पहल मह॒त्तत्व या मनसू “ 
की उत्पत्ति होती है। यह 'मनस! और फाइलो का 'लोगस प्रायः एक 
ही पदार्थ है।यह त्रह्म शक्ति से आविभूत होकर अपने को ज्रद्म रूप 
देखता है। उसके पश्चात्‌ जीवात्मा ( 800! ) का आविभोव 
होता है । ब्रह्म का महत्तत्व से जो सम्बन्ध है, वही सम्बन्ध मह- 
तत्व का इससे है। इसका स्वाभाविक खरूप तेजोमय है; किन्तु 
यह शरीर में प्रविष्ट होने के कारण अन्धकार के निकटवर्ती है । यह. 
जीवात्मा दो प्रकार की है-एक समष्टि और दूसरी व्यष्टि | समष्टि 
जीवात्मा में संसार और संसार की शक्ति दोनों शामिल हैं। इसी 
प्रकार व्यष्टि में बुद्धि, जो इन्द्रियों से परे है, और इन्द्रियाँ, जिनसे 
शरीर बना है, शामिल हैं। इसके पश्चात्‌ भूत पदाथ( ४४४६४ ) 
आता है और मेटर का मुख्य खरूप दिक्‌ ( 898८९ ) है । 

इस संसार से आत्मा कां सम्बन्ध काट्पनिक है; इस कारण 
इन्द्रियार्थों के बन्चन से छूटकर ज्ञानमय जीवन बिताना ही 
आत्मा के लिये परम सुख है। चित्त-शुद्धि ( (५६४४४8॥8 ) 
मुक्ति का प्रथम उपाय है। सामाजिक और नेतिक आदि कर्म अपरि- 
हाये हैं । शारीरिक कम सब को फरना ही पड़ता है । वाघ्ष प्रत्यक्ष 
से वस्तु की छाया मात्र बिद्त होती है। तक से वस्तु का कुछ और 
अधिक परिचय होता है । पर बाह्य प्रत्यक्ष ओर तके दोनों ही 





#& इस विपय में यह सत बर्गसन के सत्र से मिकता जुछता है । 
पगसन ने भी भूत पदार्थ की उपमा अप्ति के धूएूँ से दी है। 
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से बढ़फर आन्तर अनुभव ( [गर/९१॥४४९ [छीप्मतता ) हैं | 
यह आन्तर अनुभव या ध्यान केवल मचस्‌ तक पहुँच सकता है।' 

इसके भी ऊपर समाधि की अवस्था है, जिसमें ज्ञाता और' 
ज्ञेय का भेद सवंथा लुप्त दो जाताहै । इसी को निर्वीज या असं+ 
श्रश्ञात समाधि कहते हैं, जिसमें पहुँचने पर दिव्य ज्षान फ्री ज्योति 
खय्य अ्रकाशित हो जाती है &4॥ . 

, छ्योटिनस के शिष्यों मे 'मेह्क्सस पफेरी मुख्य था । इसकी जन्म 
भूसि फिनीशिया की टायर नगरी थी । धमे; तप, यम, नियम श्रार्दि 
से चित्त शुद्ध करके समाधि/्या - तुरीय “अवस्था में पहुँचकरः 
मुक्त होना पफेरी के अनुसार मनुष्य का परम उद्देश्य है। यह 
खतंत्र' विचार का दार्शनिक नहीं था। प्लोटिनस के ग्ंथों का प्रकार * 
शन-ओर व्याख्यान इसका सुख्य काये था। , 

कैल्किस का दाशेनिक आयौम्बिलकस पर्फेरी का शिष्य था । 
इसने मिस्र आदि पूर्वी देशों से देववाद की शिक्षा पाई थी | यहः 
सममता.थां कि इसी संसार में तीन सौ साठ देवता, अनेक 
देवदूत, अनेक असुर, आदि मलुष्यों के सहायतार्थ वर्तमान हैं 
कुस्तुन्तुनिया काः घोकस नामक दाशंनिक प्लोटिनस के दशेन 
का अन्तिम व्याख्याता था | ग्रह धार्मिक और तपख्री था । इसके 
मत से संसार में सर्ग, स्थिति और प्रलय ये दीच व्यापार झुख्य 
हैं। झैथर से मद्॒त्‌ का आविभाव है, ज़िसके तीन गुण हैं-दिव्य, 
मत्ये और असुर ( सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ )। जिस पर परमेश्वर 





&9 नीचे की भ्रतियों से इसका मिदान कीजिएू--- 
सिधते हृदय अंथि शिवयन्ते सब्बंसंशय 
क्षीयन्ते चाउस्य ऋरभाणि तरिमन्दटे परावरे । 
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की फृपा होती है, उसी की मुक्ति दो सकती है। बुद्धि से इेश्वर 
सक कोई नहीं पहुँच सकता; क्योंकि ईश्वर अ्रप्नम्नेय और 
अगोचर है । 

छोकस ग्रायः अन्तिस यूनानी दाशनिक था। इसके पश्चात्‌ 
यूनानी दर्शन का स्वेथा लोप हो गया; और अन्त में रोम के 
सम्राद जस्टिनियन की आज्ञा से एथेंस की दाशनिक पाठशाला 
चन्द्‌ की गई । जस्टिनियन के दो स्रो वर्ष पहले ही ऋान्संटे- 
टाइन के समय में रोम के साम्राज्य भर में इसाई मत का प्रचार 
डो चुका था। उसी समय से शुद्ध दशेन में श्रद्धा घटने लगी 
और धीरे धीरे दशेत उतना ही बच गया, जितना घम की 
सेवा में उपयुक्त था। घस और दशेन का ईसाई मतानुया- 


यियों में कैसा प्रचार हुआ, यह अब द्वितीय भाग में दिख- 
लाया जायगा । 


पाश्चात्य दशनों का इतिहास 
( दूसरा खंड ) 
माध्यमिक दशन 


पहला अध्याय 


प्राचीन दर्शन का आरम्भ खतन्त्र विचार में और अन्त वि- 
व्वासमें हुआ | माध्यमिक काल के दशत का उदय धार्मिक विश्वास 
में और अन्त खतंत्र विचारों में हुआ । माध्यमिक काल के 
दशेनों की भूमिका प्राचीन काल के अन्त में होनेवाले फाइली और 
'झोटिनस आदि के म्ंथों में लिखी जा चुकी थी। बढ़ते हुए इसाई 
धर्म को दाशनिक विचारों की पुष्टि की आवश्यकता थी। विश्व- 
ज्यापी होने का दावा रखनेवाले धर्म को अपने से बाहर के कुछ 
ज्ञान का अपने में समावेश करता आवश्यक था। फाइलो और 
ज्लोटीनस के सिद्धान्त ऐसे थे, जो इसाई धर्म में भली भाँत्ति खप 
गए । महत्त्व, वाकू या लोगस का सिद्धान्त ईसाई धर्म की त्रिभूति 
में पुत्र रूप से स्थान पा गया। ईश्वर और उसके पुत्र इंसू खीए 
का सम्बन्ध, इश्वर रूपी ख्रीष्ट का मनुष्य रूपी स्रीष्ट से सम्बन्ध, 
आरम्भिक पाप और मनुष्य की खतंत्रता आदि सध्य काल के 
प्रारम्भिक भाग के झुख्य प्रश्न दो गए। वास्तव में माध्यसिक 
काल सेश्ट आगरि्टिन से आरम्भ होता है। इनके पहले इंसाई 
चमे की पृष्टि और व्याख्या करनेवाले तीन सम्प्रदाय और हो 
चुके थे पहले सम्प्रदाय के लोग एपोलोजिस्ट (89०१०४5६5) 
अथात्‌ मण्डनकत्तों लोग दूसरे के नोस्टिक्स (97080८8) 
अथौत्‌ निश्चय ज्ञानवादी और तीसरे के फेटिचिस्ट (3४६९८४६१६) 
अथोत्‌ भ्रश्नोत्तरवाले लोग थे। एपोलोजिस्ट लोगों ने बुद्धि- 
ज्ञान, शब्द या आप्त-ज्ञान ( 7२९४०८।४४४०४ ) फो एक साबित 
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करने की चेष्ठा की। संसार का तत्व ईसू खरीष्ट के रुप में मूर्ति- 
मान हुआ । जिस बात को यूनानी लोग साधारण बुद्धि हवापः 
भ्राप्त समझते थे, उसको वे शब्द ज्ञानया इलहाम द्वारा शभ्राप्त 
मानते थे। उन्होंने संसार में हु:ःख और बुराई की सत्ता से इलद्ाम 
की आवश्यकता दिखाई। ईश्वर का ज्ञान या लोगस सदा से वर्तमान 
था; किन्तु बह मनुष्य के उद्धार के हेतु इसा के रूप में प्रकट हुआ 
था । नास्टिकूस या मिश्रित ज्ञानवादी लोग यद्यपि ईसाई थे, तथांपि 
वे एक प्रकार से अविश्वासी या नास्तिक सममे जाते थे। वे 
बाइबिल के पुराने अहदनामे को दृष्टान्त रूप ( 8९४०7०थ ) 
मानते थे । ईसा मसीह के बारे में उन लोगों का विश्वास था: 
कि खरे में रहनेवाले ईसा का साधारण मलुध्य के शरीर में 
अआवेश रूप है। वे लोग ईसाई धर्म का ऊपरी अर्थ के अतिरिक्त 
एक गूढ़ अर्थ भी मानते थे। केटेचिस्ट या प्रश्नोत्तरवाले लोगों 
का सम्प्रदाय कलीमेंट ( (0९०४८ ) द्वारा स्थापित हुआ था। 
इनमे ओरजियन ( 0:2९०० ) प्रमुख था। यह ईसाई था, किन्तु 
इसके विचार यूनानियों के से थे । यह बहुत सी बातों मे फाइलो 
का अनुयायी था | 

आगस्टिन (878०४/४४४)--ययथ्यपि प्राचीन ईसाई मतोपदेशकों 
में कमेंट, ओरजियन, एथेनेसियस आदि अनेक दाशेनिक हुए,तथापि 
अगस्टिन ही को मांध्यमिक काल के आदि दाशेनिक होने की 
भौरव प्राप्त है । विचार के इतिद्वास में इसका ऊँचा स्थान है । इस 
के द्वारा प्राचीन काल का सारभूत ज्ञान माध्यमिक काल के ज्ञान 
में समाविष्ट हुआ। आगरिदन का जन्म न्यूमीडिया में हुआ था । 
अपनी आरम्भिक अवस्था में यह अनेक ढुव्येसनों में लगा रददा। फिर 
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रोम आदि नगरों में घूमते घूमते दैवात्‌ बाइविल के धर्म पर इसकी 
श्रद्धा हुई । तब से इसके धार्मिक जीवन को उत्तरोत्तर वृद्धि होती 
रही | बहुत समय तक हिप्पो नामक स्थान मे यह प्रधान धर्मो-- 
पदेशक (8]5॥09) भी रहा। वहीं इसके मुख्य प्रंथ लिखे गए । 
अपराध-स्वीकार (207९58078) भौर दिव्य नगर ( (४६ए ०६ 
(७०० ) इसके प्रधान अंथ हैं.। 

शान और उसका आधार--वासव में उपादेय ज्ञान फेवल 
आत्मा और परमात्मा का है; और शास्त्रों की वहीं तक कदर 
है, जहाँ तक वे इश्वर का ज्ञान देते हैं । यह हमारा धर्म है कि 
जिन बातों में हम विश्वास करते हैं, उनको भली भाँति समझें । 
भ्राप्त ज्ञान में विश्वास रखना ज्ञान का साधन है। जब विश्वास- 
जनित ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तब बुद्धि उसे समझने का यत्न करती 
है। हम उन बातों को नहीं समक सकते, जिन पर हम विश्वास: 
नहीं करते; इसलिये हमको सम्प्रदाय ( 0॥#४:८४ ) के, जो कि 
इश्वर का प्रतिनिधि है, सिद्धान्तों पर विश्वास करना चाहिए। 
हम जानते हैं कि हम सत्‌ हैं। हमारे विचार हमारी सत्ता 
सिद्ध करते हैं | डेकार्टे ( 0८85०४:६८७ ) की प्रख्यात युक्ति का 
मूल जन्मदाता आगरिटिन दी है। सत्य की सत्ता से इसने 
ईश्वर को सिद्ध किया है । सत्य व्यक्तिगत नहीं है, वास्तविक है। 
वह वास्तविक सत्य पूर्ण रूप से दसारे हृदय में नहीं रह सकता; 
इसलिये उसका आधार रूप एक इंश्वर सानना पड़ेगा । 
आत्मविश्वास होने ही से इश्वर में भी विश्वास होता है। 
निगुण, निरुपाधिक, देश-कालातीत ईश्वर सर्वथा अनिर्बंचनीय- 
है । इश्वर को कुछ लोग द्रव्य मानते हैं। यह अनुचित है; क्योंकि 
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नऋव्य तो गुण और क्रिया का आश्रय होता है और ईश्वर 
धनिगुण है । ईश्वर सव चस्तुओं से भिन्न है । इस प्रकार नेतिनेति 
कहकर इश्वर को सत्ता मात्र माना जा सकता है; पर ईश्वर का 
क्या स्वरूप है, यह नहीं कहा जा सकता | इसाइयों के 
“अलुसार इश्वर ज्यात्मक है; अर्थात्त्‌ उसके तीन रूप हैं-सत्‌ , चित्‌ 
और आनन्द। संसार सत्‌ और असत दोनों से बना है । अर्थात्‌ 
"सत्खरूप ईश्वर ने असत्‌ से इसे बनाया है। भनुष्य को खातंत्र्य 
जहीं है । सब मनुष्य इेश्वर की कृपा के अधीन हैं। जिस पर उसकी 
-ऊपा होती है, उसी का उद्धार होता है । जिसके हृदय में परमेश्वर 
अपनी करुणा से भक्ति का प्रकाश करता है, वही श्रद्धा के द्वार 
मुक्त होता है। अन्यथा अश्रद्धा और नास्तिकता में पड़कर जीव 
-नष्ट हो जाता है । 
अब यदि कोई यह प्रश्न करे कि उस करुणामय इश्वर के 
“संसार में घुराई कहाँ से आई, तो आगर्टिन साहब घुराह का 
भार ईश्वर के ऊपर नहीं रखते । इन के मत से वास्तव में घुराई 
“नहीं है । वह सापेक्ष पदार्थ है। बुराई अभावात्मक है; भत्ताई 
सत्‌ है। भलाई का अभाव बुराई है । ईश्वर ने संसार को विना 
सामभी के बनाया | उस की सृष्टि अनादि नहीं है, किन्तु अनन्त 
-है। इखर हमेशा सृष्टि रचता रहता है। इखवर में किसी प्रकार 
की आवश्यकता नहीं है । वह संसार को भी अपनी खतन्त्र 
“इच्छा से बनाता है । संसार के बनाने में इखर का प्रेम प्रकट 
द्ोता है | किन्तु यह कहना ठीक न होगा कि ईश्वर ने प्रेम के 
चशीभूत होकर संसार बनाया | जीव अमिश्रित और 'अभौतिक 
“ ! मनुष्य जीव और शरीर का बना हुआ है। आत्मा 
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पदार्थ है, किन्तु शरीर से बिलकुल मिन्न है। वह शरीर कए 
जीवन तत्व है । किन्तु यह एक अभेद्य रहस्य है कि जीव और 
शरीर का किस प्रकार संयोग होता है । इन्द्रिय-ज्ञान, कल्पना: 
कामना आदिःजीव का मध्यमांश हैं। स्म्रति, बुद्धि और संकरप' 
जीव का उत्तमांश हैं। जीव का पू्व भाव नहीं है, किन्तुः 
शरीरान्त होने पर उसका नाश नहीं होता। सदाचार और प्रेम को 
खब धर्मों में श्रेष्ठ माना है। प्रेम के ही द्वारा सब घ्म ध्म हैं. 
इसके विश्वास, आशा और उदारता ये सुख्य घमम माने गए हैं । 
विवाद, कुटुम्बादि सांसोरिक संस्थाओं को इसने उदार दृष्टि! 
से देखा है। 

स्काद्स एरिजेना--भक्‍्तों को जो ज्ञान खयं प्राप्त होता है, 
उसे आगस्टिन ने बुद्धि-आहय और शिक्षा योग्य बनाया; और उसके 
बाद ज्ञान का ऐक्य रूप अति विस्तृत दशन चला ।स्काद्स एरिजेनः 
( जिस के जन्म-स्थान का ठीक पत्ता नहीं है ) यूनानी भाषा का 
जाननेवाला एक बड़ा बुद्धिमांन पुरुष था। खत्वाट चालेखस 
(0फ४7९४ (४6 89]0) ने इसे अपने देश फरांस में बुलाया था। 
और और देशों के राजाओ से भी इसकी मुलाकात थी। यह दाशेनिक 
आयलेंण्ड का रहनेवाला था। इसके समय में आयलेंड विद्यः 
का अच्छा केन्द्र था। इसके मत से विवेक अथोत ज्ञान और 
धम या विश्वास एक हैं । विश्वास से जिस बात का खययं ग्रहण 
होता है, उसी का प्रमाण ज्ञान से दिया जाता है। सब मनष्यों 
को एक मात्र इश्वर ने विवेक शक्ति दी है। इसके द्वारा सब कोई 
अनथ का निश्चय कर सकते हैं । काय्ये-कारण सम्बन्ध से 
पदार्थों के चार विभाग दें--अकाये-कारण, कार्य-कारण,, 
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कार्य-अकारण और अकार्य-अकारण के। इश्वर कार्य नहीं 
है, पर सब का कारण है। बुद्धि, भ्राण, सुख आदि ईश्वर के 
काय हैं; और वे खय॑ भी अन्य चस्तुओं के कारण हैं। प्रथक्‌ 
व्यक्ति केवल कार्य हैं, कारण नहीं। (फेर समस्त संसार जिसमें 
लौट जाता है, वह ईश्वर न कार्य है. और न कारण । इस प्रकार 
यह देखा जाता है कि प्रथम और चतुर्थ दोनों एक ही परतु हैं। 

सृष्टि-कार्य को देखा जाय, तो ईश्वर प्रथम अथात्‌ 'अकार्य-कारण 
है; और लय को देखा जाय तो अकार्य-अकारण है। ढुःख कोई 
वस्तु नहीं है। सुख के अभाव को ही ठुःख कहते हैं। ईश्वर से 
चैमुख्य के कारण मनुष्य की आत्मा दुःख में पड़ी है। इधर 
के ज्ञान से बढ़कर कोई घम नहीं है। इश्र का जान हो जाने 
से ही मनुष्य की सद॒गति हो जाती है। ईश्वर के यहाँ पहुँचने 

पर मनुष्य की आत्मा ईश्वर मे मिल नहीं जाती; केवल पूर्ण 
ज्ञानमय होकर सुखी हो जाती है। 

स्क्राट्स एरीजेता माध्यमिक काल के प्रारम्भिक भाग का 

दूसरा महान्‌ पुरुष हुआ । इसके और आगरिदन के बीच में प्रायः 

'बाँच सौ वर्षों का अन्तर है। इसलिये इन पाँच सो वर्षों को 

अन्धकार युग (087/: 42०) कहते हैं । यह दार्शनिक शर्लेमेन 

( 0॥४7९०7०४४४७ ) के ज्ञान सम्बन्धी पुनरोत्यान का फल है । 

इसने छुंटो के सिद्धान्तों को सर्वेश्वर वाद ( ?&7080७|87 ) की 








* मूछ भ्रक्भतिरविक्षतिमंददाद्याः प्रकृतिविक्तयः सप्त । 
पोड्दाउस्तु विकारों न भ्रद्मतिनंविक्ृृतिः पुरुष ॥ 
साँस्य कारिका | 
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सीमा तक पहुँचा दिया था | इसने सामान्य फो द्वी सत्‌ मानकर 
व्वासान्य सम्बन्धी विवाद फी नींव डाली । सर्वेश्वर वाद और व्यक्ति 
चाद एवं सामान्य सम्बन्धो विवाद स्फोलास्टिसिज्स ( 8000]8- 
80४5४ ) या सम्प्रदाय वाद के मुख्य प्रश्न थे। सम्प्रदाय वाद 
पारिभायिक अथ मे माध्यमिक काल के और विशेष कर एरि- 
जिनो के उत्तर काल के दशनो को कहते हैं | ये लोग सम्प्रदाय 
(८४४:८७) सिद्धान्तों को जॉच के बिना खीकार करते थे। पीछे 
से बुद्धि द्वारा उनका समर्थन करते और निगमनात्मक तके द्वारा 
उनसे नए सिद्धान्त निकालते थे । इस काल में तक शासन आकार 
बाद की पराकाष्ठा को पहुँच गया था। 

एन्लेल्म--एरिजेना के बाद विरेंघर, विल्यियम आदि बहुतेरे 
द्वाशनिक हुए; पर इन सब में मौलिक घिचारदाला एन्सेल्म था। 
थुरोप के दशेन पर इसका बड़ा भारी भ्रभाव पड़ा । एन्सेल्म का 
जन्म लोम्बार्डी के एक अच्छे वंश में हुआ था। इसने समयानुसार 
धार्मिक शिक्षा पाई थीं। युरोप की प्राचीन धर्म-पुस्तको मे जो तत्व 
'दिए हैं, उनको शुद्ध युक्तियों से उपपादन करना इसका मुख्य 
उद्दे श्य था। जैसा पुँटो ने दिखलाया है कि सामान्य प्रत्यय वास्तव 
है, अथात्‌ उसी के रहने से व्यक्तियों की रिथति है, वैसा ही 
शन्सेस्म ने भी दिखाया है। जैसे सब गो-व्यक्तियो सें वर्तमान 
एक गोत्व है; फिर गो, महिप आदि में पशुत्व है। ऐसे ही ऊँचे जाते 
जाते सब से बड़ा जो सामान्य अर्थात्‌ सत्ता है, वही इश्वर है। जितने 
वाये हैं, उन सब का कारण अवश्य है। यह्‌ कारण एक हो सकता है 
या अनेक । यदि एक दै, तो ईश्वर सिद्ध हुआ। यदि अनेक है, तो 
सीन विवल्प हो सकते हैं । यदि इन अनेफ कारणों का फिर कोई 
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कारण है, तो इेश्वर की सिद्धि हुईं । या सब अनेक कारण खर्य- 
भू हों, तो उनमे खर्य होने की जो शक्ति है, वही शक्ति एक हुई;- 
ओर यही इश्वर-बादियों का इश्वर है। - तीसरा. विकरप यह होः 
सकता है कि ये अनेक कारण परर्पराधीन हों । पर इस पत्त मे 
अन्योन्याश्रय दोष पड़ता है ।. इसलिये यह सिद्ध हुआ कि एक: 
इश्वर ही सब जगत्‌ का कारण है।. यह ईश्वर खयंगू , पार- 
माथिक, पराश्रय-रहित और !परा शक्ति है। 

इश्वर की सत्ता का मुख्य प्रमाण एन्सेल्म ने इस प्रकार दिया 
है कि मनध्य को पूरो ईश्वर का बोध है। अब यदि ईश्वर असत्‌ 
है, तो उसमे अपूरता आई 4 इसलिये पूर्ण इश्वर की सत्ता अवश्य 
है। पूर्शता में सत्ता शामिल है; वह सत्ताशून्य नही है। इसी प्रमाण 
को सत्ता-सम्बन्धिनी युक्ति (09000छ९4 4/7967/) 
कहते हैं। गानिल्रो आदि दाशेनिको ने इस प्रमाण का खण्डन 
किया और दिखलाया कि वस्तु का बोध और वस्तु दोनो भिन्न है।' 
यदि दूध का समुद्र मनुष्य के सन में आ जाय तो, उसकी बाह्य 
सत्ता मानना जैसे उन्माद है, वैसे ही इेश्वर की वास्तव सचा का 
कट्पना से श्रमाण देना भी उन्माद है । इसका यही उत्तर दिया जा 
सकता है कि जिस प्रकार पूरोता के विचार में सत्ता का विचार 
शामिल है, उसी प्रकार दूध के समुद्र के बोध में आवश्यक 
रूप से सत्ता का विचार शामिल नहीं है । 

मध्य युग के आगस्टिन, एन्सेल्म आदि दार्शनिकों ने इंसाई 
धर्म पर और बहुत सी बातें कही हैं, जिनको शुद्ध दशन के 
बत्तांतो में बतलाने की आवश्यक्षता नहीं है । 

अब इश्वर आदि के उपपादन में सामान्य ग्रत्ययों की इतनी' 
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आवश्यकता पड़ी कि इनके विषय में दाशेनिकों के दो मत चले 
कुछ लोग सामान्य प्रत्ययों को वास्तव और कुछ अवास्तव सममद्दे 
थे। व्यक्तियों में गोत्व कोई एक प्थक्‌ वस्तु है, जिसके रहने के 
कारण सब्र व्यक्तियाँ “गो” कह्दी जाती हैं--यह एक मत था; 
और दूसरे मत के अनसार व्यक्तियों से ध्रथक्‌ जाति फोई वस्तु 
नही है । पहले मत को वस्तु वाद ( [२८४)॥६७४ ) और दूसरे मत 
को नाम वाद ()7०777०]509 ) कहते हैं # | 
एन्सेल्स और विलियम के मत से जाति या सामान्य प्रत्यय 
पारमारथिक वस्तु है। रोसेलिनस के मत से जाति प्रथक्‌ वस्तु 
नहीं हैं । एवेलडे नामक दाशंनिक ने एक प्रकार से इस झगड़े को 
ते किया था। यह नामवादी या वस्तुवादी न था। यह मानस- 
बोधवादी ( (४09९९७६७०)६४ )था। इसके मद से जाति प्थक्‌ 
वस्तु नहीं है, पर उसकी मानस स्थिति है । एवेलडे और हा गो 
खतंत्र विचार के दाशनिक थे। इन्हे धर्म के बन्धनों मे व्यर्थ पड़ना 
अभिमत नहीं था। ये लोग ज्ञानवान्‌.ही की मुक्ति मानते थे। 
इंसाई मत के अवलम्बन के बिना उद्धार नहीं होता, यह इनका मत 








# यह समस्या न्याय एवं व्याकरण ग्रन्धों में भी उठाई गईं है और 
दोनों दी मत प्रतिपादित किए गए हैं । एक पक्ष ने जाति को व्यक्तियों दे 
सिज्न मानकर पद का अर्थ जाति में माना है। दूसरे पक्ष ने व्यक्ति को 
ही वास्तव मानकर शब्द का अर्थ व्यक्ति में माना है । और तीसरे पक्ष ने' 
जाकृति में शब्द का भर्थ माना है। न्याय दर्शन में तीनों का मत सिद्ध 
रक्‍खा है (न्याय दर्शन,भ० २, आ० २, सू० ५६-६० ) | अरबी दाश॑निकों 
ने भी यह श्रश्ष उठाया है। मुसत्मानों में अकफरावी महाशय बस्तुवादीः 
( 7२९०॥६६ ) थे । 

छ 
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'नहीं था। ह-थूगो ने समयानुखार सन की शक्तियों का भी अन्वेषण 
किया था। इसके सतसे आत्मा की तीन शक्तियाँ है--शारीरिक 
आश-सम्बन्धी और माचस ! यक्कत मे शारीरिक शक्ति है, जिसके 
द्वारा रधिर आदि बनते हैं। हृदय में प्राशशक्ति है, जिसके द्वारा 
नाड़ी आदि में रुघिर की गति होती है। और मानस शक्ति 
मस्तिष्क में है, जिससे ज्ञान होता है । 

इस समय दाशेनिको मे बहुत से व्यथ प्रश्न उठे। इन्हीं 
प्रश्नों के उत्तर देने के प्रयत्म मे दाशेनिक अपना जीवन बितातेथे | 
पीटर दी लोम्बाड् के लेखो में कुछ ऐसे प्रश्न हैं, ज्िवसे उस समय 
के दाशेनिकों की प्रवृत्ति विद्धित हो जायगी। उनके कुछ 
उदाहरण यहाँ पर दिए जाते हैं 

इश्वर सृष्टि में खत्तन्त्र हैया परतंत्र ? यदि खतंत्र हो, तो सृष्टि 

काशान उसे पहले से नही होगा; क्‍योंकि यह निश्चय ही नही है कि 
सृष्टि होगी कि नहीं । यदि पहले से ज्ञान हो, तो उसी के अनुसार 
सृष्टि होगी। ऐसी दशा मे इश्वर परतंत्र हुआ । 

सृष्टि फे पहले इंश्वर कहाँ था ? क्योंकि सब स्थान तो सृष्टि 
ही में है । 

इश्वर की वतेमान सृष्टि से उत्तम सृष्टि हो सकती है था नहीं ! 
यदि नही हो सकती, तो इेश्वर सर्वशक्तिमान्‌ नही है; और यदि हो 
छछ्ती है, तो वैसी ही उत्तम सृष्टि क्यों न बनाई गई ९ 

देवताओ के शरीर है या नहीं ९ वे पाप करते हे या नहीं ९ 

देवता या इश्वर मनुष्यों को देख पढ़ते है या नही? यदि देख 
यड़॒ते हैं, तो कि रूप में ९ 

प्रायः ऐसे ऐसे काफदन्‍्त परीक्षा-प्रश्नों के विचार इस समय 


-_ 
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होते थे। इन दाशनिकों ने किसी नई बात का विचार नहीं किया । 
इसलिये यहाँ सब के दशेनों का विवरण न देकर इनमें से मुख्य 
तीन दाशनिकों का कुछ वृत्तान्त दिया जाता है। ये तीन टॉमस, 
डंसस्कॉद्स और ओकम थे। 


टामस ऐक्चाइनस--यह डोमिनिक सम्प्रदाय का एक सांधु 
था। इसका सुख्य उद्देश्य अरिस्टाटल के मत का पुनरोद्धार था। 
इसके मत से भाव और अभाव दो पदार्थ हैं। गो, वृष आदि 
भाव हैं; दारिदूय आदि अभाव हैं। भाव पदाथ के दो भेद हैं-- 
द्रव्य और आकार ( |शिक्षातल्य धणवे मिए्या ) । इश्वर शुद्ध 
आकार है; और द्रव्य तथा आकार दोनों मिलकर बने हैं। 
धआ्याकार वास्तव है और द्रव्य योग्यता मात्र है । आकार जितना ही 
अपूर्ण होगा, व्यक्तियों की सख्या उतनी ही अधिक होगी। जितनी 
ही पूर्णता अधिक होती है, उतनी ही व्यक्ति-संख्या कम होती है । 
इंश्वर पूणोकऋर है; इसलिये वह एक है | 


ईश्वर के यहाँ सत्ता और ज्ञान एक है। मनुष्यों में जिस 
चस्तु की सत्ता रहती है, उसका ज्ञान होता है; अर्थात्‌ सत्ता और 
ज्ञान मिन्न हैं। पर इश्वर के यहाँ ये दोनों एफ हैं । ईश्वर सत्य 
स्वरूप है, इसलिये उसकी सत्ता में किसी को सन्देह नहीं होना 
चाहिए । दशेन का प्रथम काये इश्वर का उपपादन है। पर यदि 
इश्वर ने अवतार लेकर मनुष्यों में अपने स्वरूप को प्रकाशित न 
किया होता, तो मनुष्य में इतनी शक्ति कभी नथी कि खय 
अपनी बुद्धि से इश्वर का पता लगा लेता । 


९४ ० 
इंश्बर की सत्ता को इबने चार प्रकार से सिद्ध फिया है-- 
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(क ) प्रत्येक वस्तु में गति है। गति का कोई प्रथम निरपेक्ष' 
कारण होता चाहिए। 

(खत ) सांसारिक पदाथे अपूर्ण और सापेक्ष हैं; इसलिये 
एक पूर्ण और निरपेक्ष पदार्थ चाहिए । 

(इस प्रकार की युक्यों को काण्ट ते “विश्व सम्बन्धिनी 
( (0०४४00४८&] ) युक्तियाँ ” कहा है । ) 

(ग ) संसार में पदाथ क्रमबद्ध हैं । इस क्रम या श्रेणी को 
पूरा करने के लिये पूर्ण पदार्थ की आवश्यकता है । 

( घ ) प्रत्येक पदार्थ किसी उद्देश्य को पूर्ण करता है । संसार 
का उद्देश्य पूण करने या कराने के लिये कोई बुद्धि चाहिए। 
ये पिछली दो सिद्धियाँ लक्ष्य सम्बन्धी ( १'९७४002१02] ) कहीं 
गई हैं । इसने मनुष्य के अमरत्व के विषय में प्लेटो की दी हुई 
युक्तियों का थोड़े बहुत अन्तर से दोहराया है । इसने जीव की 
तीन शक्तियाँ मानी हैं--संवेदन शक्ति, बुद्धि की क्रियात्मक 
शक्ति और बुद्धि की शक््य या सस्भावित शक्ति । संवेदनात्मक 
ज्ञान नीचा है । सामान्य प्रत्यय सम्बन्धी ( (०४०८०४०४व४/ ) 
ज्ञान वास्तव है । किन्तु ऐसा ज्ञात संवेदनात्मक ज्ञान से ही प्राप्त 
दोता है । 

इसने मनुष्य की सखतन्त्रता को माना है | अरस्तू की भाँति 
यह भी मनुष्य का निश्रेयस्‌ (57 रघाणप्मा उ०्प्रथग्) ज्ञानमें ही 
मानता है; किन्तु इसके मत से यद्द ज्ञान ईश्वर के सम्बन्ध सें मनन 
करने से प्राप्त ज्ञान या आनन्द है। अबौद्ध जीव सखभाव से कार्य 
करते हैं और मनुष्य अपनी खतंत्र इच्छा से | किसी काय का 
नैतिक सूर्य उसके लक्ष्य अथवा कर्त्ता की नीयत पर निर्मर है। 
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सदाचार का परिमाण इेश्वर की बुद्धि या इेश्वरीय नियम है। 
जुराई को यह भी अभावात्मक मानता है । 

डंस स्कॉट्स--यह नाथम्बरलेएग्ड का निवासी था। यह 
ओऋ सिस सम्प्रदाय का साधु था ओर आक्खफोड आदि स्थानों मे 
अध्यापक रहा था। इसके समय तक दशन शास्त्र फिर धरम शासत्र से 
स्वतंत्र हो चला था #। यहाँ तक कि अनेक विषयों में दोनों परस्पर 
विरुद्ध थे। इसके अनसार शास्त्र प्रमाण गौण है और तक मुख्य है । 
जो भनध्य की बुद्धि से ठीक ठीक निकले, यदि वही शास्त्रों में भी 
हो, तो शासत्र ठीक हैं | टॉमस के मत से इश्वर की इच्छा बुद्धि के 
अधीन है; अथोत्‌ स्वतंत्र नहीं है । परन्तु स्कॉटस्‌ के अनुसार यह 
बात ठीक नही जान पड़ती; क्योंकि इस बात के मानने से इेश्वर 
और मनुष्य सभी बुद्धि के अधीन हो जाते हैं । यदि कृति शक्ति 
पराघीन है, तो पाप पुण्य का भेद सम्भव है; क्योंकि मनष्य 
अपनी इच्छा से तो कुछ कर नहीं सकता। बुद्धि के वश होकर जो 
चाहे, सो करता है। बुद्धि के अधीन होने से इश्वर की भी स्वतंत्रता 
ओर सर्वशक्तिमत्तः जाती रहती है। इसलिये इच्छा शक्ति 
स्वतंत्र है । इंश्वर की इच्छा से खृष्टि हुई | इस सृष्टि में जिस की 
जसी इच्छा होती है, वेसे काये होते हैं, यही निश्चय रखना चाहिए 

ओकम-यह्‌ डंस स्कॉद्स का अनुगासी था । यह 
पक्का नामवादी था। जाति को कितने लोग प्रथक्‌ वस्तु मानते हैं। 
पर जाति यदि कोई पृथक्‌ वस्तु होती, तो वह एक काल में अनेक 





# यह स्वतन्रता प्रायः टॉमस एक्राइनस के समय से ही शुरू हो 
शई थी । 
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व्यक्तियों में अथोत्‌ अनेक स्थानों में केसे रहती ! इसलिये ओकम 
के अनुसार जाति अनेक व्यक्तिगत सदृश धर्मा' के समुदाय का 
नाम मात्र है। वह व्यक्तियों से प्रथक्‌ कोई वस्तु नहीं है । 
ओकम के साथ माध्यमिक काल का दूसरा भाग समाप्त होता 
है | इस के समय में धार्मिक ग्रंथों की, दाशंनिक थुक्तियो द्वारा 
पुष्टि करने की प्रथा प्रायः उठ गई थी । इसका आन्दोलन 
टॉमस एक्धाइनस से आरम्भ हुआ था । उसने इस बात को 
उठाया था कि कौन सी बात केवल श्रद्धा और विश्वास पर 
माननी चाहिए और कौन सी युक्ति स | यह वात डंस स्कॉट्स 
और ओकसम के विचारों से और भी स्पष्ट हो गई । विश्वास 
ओर युक्ति के क्षेत्र, जो माध्यमिक काल के आरम्भ मे मिलाए 
जाते थे, अब अलग हो गए । जो सामान्य या जातियाँ वास्तविक 
मानी जाती थी, उनकी सचा मलुष्य के मन मे ही रह गई। 
सामान्य तीन प्रकार से सत्‌ माने जाते थे-(१) ईश्वर के ज्ञान में 
वास्तविक रूप से; (२) सांसारिक पदार्थों की उत्पत्ति से पहले 
(8४८ ९८०० ); मलुष्य के सन मे प्रत्यय रूप से अथात वस्तुओं 
में से अत्याह्यार रीति से श्राप्त होकर ( 205:6 ८०० ); और (३) 
व्यक्तियों या पदार्थों में ([॥ ।२८०४) । टॉमस के मत से इन की' 
बास्‍्तविक सत्ता व्यक्तियों में ही हो सकती है | मनुष्य के विचार 
की सत्ता वास्तविक सत्ता नही है । पदार्थों का धर्म पदार्थो' में ही 
रहता है। ओकम मे आकर ये विचार ओर भी स्पष्ट हो गए | 
टामस ने इनकी स्वतंत्र सत्ता कुछ कुछ ईश्वर के ज्ञान में मानी थी; 
किन्तु ओकम के मत से ईश्वर के ज्ञान में मी इन सामान्यों की 
वैसी ही सता थी, जैसी कि मनुष्य ज्ञान में । इसी कारण पेरिस 


[ १०३ ] 


के विश्वविद्यालय ने इस की पुस्तकों का बहिष्कार कर दिया 
था । उसके सौ वर्ष पश्चात्‌ उस विद्यालय में यह प्रथा हो गई 
थी कि जो कोई वहाँ पढ़ावे, बह इस बात की शपथ खाकर 
प्रतिज्ञा करे कि में वस्तुवाद पढ़ाऊँगा । इसाई धर्म में व्यक्ति को 
माना है। जैसे जैसे इसाई घर्म यूनानी दशनों के प्रभाव से सुक्तः 
होता गया, वेसे वैसे मुखलमानी सर्वेश्वर-वादियों के प्रभाव सेः 
बचाने के लिये उस पर ध्यान देना और भी आवश्यक हो गया । 

टॉमस एक्वाइनस ने व्यक्ति की समस्या उठाई थी | अब यह 
प्ञ्र उठा कि व्यक्तिता मैटर या पदार्थ का भेद है अथवा आकार 
का । टॉमस ने व्यक्तिता को पदार्थ या मैटर का भेद माना था | 
किन्तु डंस स्कॉटसू ने इस भेद को पदाथे में नही माना | जिस 
प्रकार जाति मे उपजाति लगी रहती है, उसी प्रकार उपजाति में 
व्यक्ति लगा हुआ है । व्यक्तित्व का सिद्धान्त मैटर से अलग है | 
व्यक्ति वास्तव है और सामान्य हमारे विचार में है । 


दूसरा अध्याय 


वत्तमान काल का उदय 


सोलहवीं शताब्दी के मध्य में जाग्रति या पुनरुत्थान (९॥9- 
88870९ ) का समय आरम्भ हुआ। इस जाप्नति का फैलाव चारों 
ओर हुआ। युरोप की राजनीतिक अवस्था इस जाप्नमति का कारण 
थी । यूनान पर तुझों की विजय हुईं। यूनान का नाश हुआ, 
(किन्तु उसके साथ ही और देश सभ्य हो गए। थूनान के लोग 
इटली और अन्य देशों में फैल गए और वहाँ पर उतके द्वारा 
यूनानी प्रंथों का श्रचार हो गया। पहले अन्य देशवालों को जिन 
अंथों का ज्ञान उल्नदे सीधे अनुवादो द्वारा होता था, अब उनका 
परिचय भागे हुए यूनानियों हारा मूल भाषा में होने लगा । 
यूनानी साहित्य और कला-कौशल के प्रति लोगों की श्रद्धा बढ़ने 
लगी । उन दिनो पोप और चर्च का बड़ा प्रभाव था । राजनीतिक 
क्षेत्र में साम्राज्य के आगे राज्य कुद्च नद्दी समम्मा जाता था। जाम्रति 
के समय धार्मिक और राजनीतिक अधिकारियों का प्रभाव कम हो 
गया और व्यक्ति फो खड़े होने की शुंजाइश मिली । पोष के 
अधिकार कम होने के और भी कई कारण थे; किन्तु उनमें मार्टिन 
ल्यूथर के सुधार मुख्य थे । प्राचीनता का भी अधिकार उठ चला 
था । लोग बाइबिल और अरत्तू तक के विरुद्ध कहने का साइस 
करते थे | यद्यपि उस समय के लोग नई बातों में विश्वास करने 
को तैयार न थे और गेलीलियो ( 52/50 ) आदि को धार्मिक 
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लोगों के शांसन में आना पड़ा था, तथापि उन लोगों ने विचार- 
खातंत््य की नीव डाली । गेलीलियो, कोपनिकस, केप्रर आदि ने 
ज्योतिष शास्त्र फो पलटा दे दिया था। विज्ञान मे लोगों की रुचि 
जद गई थी। इसी जाप्नति की अवस्था मे नवीन विज्ञान और 
इशेनों का उदय हुआ | इटली में ब्रूनो, इंगलेएड से फ्रसिस 
बेकन, और फ्रांस में डेकाट आदि ने नवोन दशन चलाया ४ 
ब्रनो--जायोर्डेना त्रगो नेपुर्स का निवासी था। यह डौमिनिक 

मत का साधु था और देश देश घूमता फिरता था। अन्त में 
चेनिस नगर मे धमे-परीक्षा समा ( 70035409 ) की आज्ञा 
सेप्यह कैद किया गया और जीता द्वी जला दिया गया। 

त्रुनो ने सूथ-केन्द्रिक ज्योतिष का अनुसरण किया । यह 
नक्षत्रो को भी सूये समझता था । इंसका मत था कि प्रथ्वी चारों 
ओर चलती है और भहों में से एक है । विश्व अनन्त है और 
उसमें असंख्य सूय हैं। 

दो अनन्त वस्तुओं की स्थिति नहीं हो सकती; क्योकि उनमें 
से एक दूसरो से अलग रहकर परस्पर दोनों को परिमित करती 
'रहेगी | संसार अनन्त है; और ईश्वर को भी लोग शनन्‍्त कहते 
हैं; इसलिये ईश्वर संसार से अभिन्न है। संसार का उपादान कारण 





७यञ्पि साध्यमिक काल के धन्त में जेऊब, बीम, पुऊद्दाटे भौर जम॑नी 
के कई इईंसाई मीमांसक हुए, पर उनका यहाँ उल्लेख नहीं किया जायगा। 
खरब, तुर्की और स्पेन के मुसलमानों ने यूनावी दाईनिकों की परम्परा में 
आकर साध्यमिक काल के दर्शनों का विल्तार किया । उनछोयों के विचार 
जँसाई दाशंनि्ों के से ही ये । 
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( [धाणामर्मां एथ्वा8९ ) इश्वर है । जैसे सत्तिका और घट अभिन्न 
हैं, वेसे ही संसार और इश्वर अभिन्न हैं । इंश्वर सर्वव्यापी और 
सवशक्तिमान्‌ है। उत्पत्ति और नाश आपेक्षिक बच्तुएँ हैं । 
सवंधा न किसी चीज़ की उत्पत्ति है और न किस्ती वस्तु का 
सवंधा नाश है । फेवल सत्न वस्तुओं का अवस्थान्तर में परिणाम 
दोता रहता है, जिससे देखनेवाले को उत्पतचि और नाश मालुम' 
होता है | मूते और अमूत का भेद वास्तव नही है । एक ही ब्तु. 
छोटी से छोटी और बड़ी से बड़ी हो सकती है। बीज से पौधा, 
पौधे से अन्न, अन्न से रस, रस से रुधिर, रुघिर से वीये, वीये से 
गये, गर्भ से शरीर और शरीर से मिट्टी होती है । फिर उसी मिट्टी 
से बीज आदि क्रम से शरीर होता है । इसलिये जो वास्तव द्रव्य 
सब मे रहता भी एक सा है, वह न मूत्त है और न अमूर्त 
है। वह कुछ अनिवेचनीय है, जिसके नाना रूप हो सकते हैं। 
संसार में सभी बस्तुओ में एक प्रत्यक्ष शरीरांश है और एक कारण' 
शक्ति अथोत्‌ आत्मा का अंश है। सम्पूर्ण संसार एक शरीर है, 
जिसकी आत्मा इश्वर है। इस संखार में असंख्य वस्तुएँ शक्ति 
केन्द्र सरूप ( ॥(07280 ) वर्तमान है। ये सभी शक्तिनकेन्द् 
सजीव हैं। प्रत्येक केन्द्र में अन्तर और बाह्य अथातू संकोच 
और प्रसार रूपी दो शक्तियाँ हैं। प्रसार-शक्ति के द्वारा शरीर 
दृश्य होता है; और सकोच शक्ति से शक्ति-केन्द्र अपने दी 
असूत रूप में रहता हुआ ज्ञानमय जीवन बिताता है | 
कैम्पेनेला--इस समय इटली का दूसरा दार्शनिक कैस्पेनेला 
नाम का हुआ। उस समय रोमन केथोलिक घसे के अधिष्ठाता 
पोप मद्दाशय के अत्याचारो से खतंत्र विचार का कोई पुरुष निर्भय 
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नही रह सकता था । सत्ताईस वर्ष तक भयानक योद भोगकर 
केम्पेनेला नेपुस्स में मरा । 

कैम्पेनेला के गत से जब तक ज्ञान-शक्ति की परीक्षा नकर ली 
जाय, तब तक किसी दाशनिक सिद्धान्त का प्रकाश करना. उचित 
नहीं है । ज्ञान के मूल दो हैं--प्रत्यक्ष और तक; अथौत्‌ वाद्य ज्ञान 
ओर आन्तर ज्ञान | वाद ज्ञान से जो वस्तु विदित होती है, वह 
वास्तव नहीं है, जैसा कि यूनान के संशय-बादियों ने दिग्वाया है; 
क्योंकि बरतुतः वाह्य पदार्थ हमारी ही इन्द्रियों मे होनवाले परिवतनों 
के समूह रूप है | तथापि वाद्य वस्तु को स्थिति तक या अछुमान 
से जान पड़ती है । आन्तर ज्ञानक्रे द्वारा ज्ञाता और ज्ञाता से प्रथक्‌ 
ज्ञेय अथोत्‌ अढम्‌ और इदम्‌ दोनो का अलग अलग भान दोता 
है। जिस वाद्य वस्तु का भान स्वाभाविक रूप से सभी को होता है, 
उसका यदि प्रमाण माँगा जाय, तो वाद्य इन्द्रिय-जन्य ज्ञान से उसका 
उपपाएुन नहीं हो सकता। किन्तु आन्तर ज्ञान से वाह्म वस्तु को 
स्थिति का प्रमाण दिया जा सकता है; क्योकि ज्ञाता कहाँ तक 
खतंत्र है और किन विषयों में वाक्य वस्तुओं के अधीन है, यह उसे 
स्वयं ज्ञात है । पर इस आन्तर ज्ञान स भी पस्तुओ का पूर्ण ज्ञान 
नहीं होता; क्योकि ज्ञान की श्रेणियाँ हैं। इश्वर का ज्ञान 
सर्वथा पूर्ण है; औरो का ज्ञान अपूर्ण है | पूरे ज्ञान की ओर 
ले जाना ही दशन का उद्देश्य है । 

शक्ति, ज्ञान और प्रवृत्ति ये तीनों सलार फी स्थिति के मल हैं । 
संसार का आविभोव द्वोने के लिये जिस वस्तु से उसका आविभाव- 
हुआ, उसमे शक्ति अथोत्‌ सत्ता; जिसे उत्पन्न करता है, डसका 
नोध अर्थात्‌ चिति; और उत्पत्ति की प्रवृत्ति अर्थात्‌ उत्पादन में 
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“रूचि (आनन्द) इन तीनो की आवश्यकता है । इसलिये सब्चिदानन्द 
स्वरूप ईश्वर है, जिसमें संसार की उत्पत्ति, स्थिति और लय है। 
इसी लिये थोड़ी बहुत सत्ता, ज्ञान और आनन्द निर्जीव तथा सजीव 
- सभी मे अवश्थानुरूप वतमान है। सजीब, निर्जीब सब में 
असचा, अज्ञान और दुःख से भय तथा सत्ता, ज्ञान और विवेक 
से प्रीति होना स्मभाविक है। इसी से सब की स्थिति है । यही 
धर्म है। सच्चिदानन्द की ओर समस्त ससार की प्रवृत्ति है| 
इसी को धमे कहते हैं । 
इधर इटली में कोपनिकस आदि वैज्ञानिकों ने टालेमी का 
भूकेन्द्रक ज्योतिष नष्ट कर नया सूच-केन्द्रिक ज्योतिष सिद्धान्त उप- 
स्थित किया; और दाशंनिक लोग बनो, कैम्पेनेल्रा, गैसेंडी आदि ऐटो 
तथा अरस्तू तक के आचीन दर्शनो का सारांश लेकर मध्य समय 
के सूखे दर्शनों की जड़ खोद रहे थे। उधर इंगलैणड में बेकन और 
हाव्स तथा फ्रांस में डेकाट बड़े खतंत्र विचार के दाशनिक हुए, 
' जिनके विचारों ने नए दशन का पूर्ण समारोह से आरम्भ किया। 
फैंसखिस बेकन--सूखी दाशंनिक कल्पनाओं में इंगलेए्ड की 
-अद्धा कभी अधिक न थी। तेरहवीं सदी में भी राजर बेकन 
अपने समय का बड़ा वेज्ञानिक और गय्य लेखक हुआ। यह 
“बहुत काल तक अँगरेजी शासन में प्रतिष्ठित पढ़ों पर था। 
'पीछे अप्रतिष्ठा के कारण इसे पद छोड़ना पड़ा। अरस्तू ने 
(निगमनात्मक अनुमान प्रधान तके शास्त्र ( .080 ) लिखा था | 
जिसमें निश्चित व्याप्तियों से अनेक विशेष निर्णय हो सकते थे ! 
सथ मनुष्य मरते हैं, यह ज्ञान होने से साक्रेटीज़ यदि मनुष्य 
व्या, तो अवश्य मत्य था, यद्द जानना सुलभ है । पर इस विषय 
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पर अभी तक बहुत कम दृष्टि दी गई थी कि यह व्यापक ज्ञान 
कि सत्र मनुष्य मरते हैं, कहाँ से और फिस प्रकार हुआ । 
बिना इस वात का निश्चय किए कि सब मलुष्य नाशवान्‌ हैं, 
इस पर से अनुमान करना वृथा है। असुभव ओर परीक्षा 
(0%5९7ए०४4०७ 800 एेडए६४]गरा९7६ ) के द्वारा व्याप्तिमह फा 
साधन और उपपादन ही बेकन का मुख्य उद्देश्य था। बेकन के नए: 
तक शास्त्र ( ]२०७४४॥ 0722977 ) हारा पहले पहल आग- 
सनात्मक तर्क ( 900९८४०४ ) का प्रचार हुआ । बेकन नवजात 
विज्ञान का पिता सममा जाता है । इसका यह अथ नहीं है कि 
उसने कोई बड़े भारी आविष्कार किए थे; वरन्‌ इसका यही 
अभिप्राय है कि उसने वैज्ञानिक पद्धति निश्चित की । माध्यमिक 
काल में केवल धार्मिक विश्वास के आधार पर किसी बात को: 
मानकर लोग निगमन निकालते थे । यदि ऐसे निमगनों का आधार 
सत्य है, तो वह भी सत्य है; अन्यथा नहीं । सत्य निगमनों को 
प्राप्त करने के लिये अनुमापक वाक्यों (72775९४) की सत्यता" 
पूणंतया सिद्ध कर लेनी चाहिए। यह व्याप्ति ज्ञान केवल 
गणना नही है, वरन्‌ भेद और समता के सम्बन्ध या आकार 
को देखना है । 

पुस्तकों के निरीक्षण से, प्राचीनो के अनुकरण से और मल 
की कल्पनाओं से किसी बात का यथाथ निर्णय नहीं हो सकता । 
आलस्य के कारण भाग्य सानकर संतोष करना या सुन्दरता की 
इृष्टि से खग, अमृत आदि की कल्पना करके मन बहलाना 
आदि वेज्ञानिकों या दाशनिकों का काय नहीं है। 

मनुष्य के मन की तीन शक्तियाँ हैं-स्टृति, कल्पना और 


हम 


आासव ज्ञान । स्पृति के अधीन ऐतिहासिक शासत्र हैं। करपना के 
अधीन कविता के विषय हैं । ज्ञान के अधीन दर्शन के बिषय हैं, 
“जिन के तीन विभाग है, धर्मशाख--प्रकृतिशाथ, और नरशासतर । 
देवता आदि के विषय घर्मशाश्व के अन्तगंत हैं। वैज्ञानिक विषय 
प्रकृति शास्त्र में है; और सनः शास्र आदि नर शाद्त के विषय 
'हैं। उपदेशों के ऊपर विश्वास न रखकर एक नियम के लिये धीरे 
धीरे अनेक प्रकार के उदाहरण की परीक्षा करके उस नियम की 
यथार्थवा या अयथार्थता का निर्णय करना मनुष्य का प्रथम 
कर्त्तव्य है। खोज करनेवाले को चाहिए कि वह अपने मन को 
प्रचलित विश्वास से खाली कर दे। अ्रभिप्राय यह है कि 
वैज्ञानिक खोज में इन विश्वासो का प्रभाव न पड़ने दे। ये विश्वास 
जाति के ([305 ० (86 (969) व्यक्ति के [00]8 ० 
० 0९०), बाजार के लोगों के ([008 ० ६४6 7्रध्या८४) 
ओर दाशनिकों तथा परिडतों के ( 60)8 ० ६४९ "९४6 ) 
हैं। इंश्वर-विद्या विश्वास का विषय है, विचार और परीक्षा 
का नहीं। इसने इश्वर-विद्या दो प्रकार की मानी है--एक 
प्राकृतिक ( १८६पघक्‍०) ॥॥९०)०४४ ) और दूसरी इलहामी 
( २९८ए९४]९४९ 7780]079 )। प्राकृतिक इंश्वर-विदया हाग 
ईश्वर सम्बन्धी मोटा ज्ञान होता है। सूक्ष्म ज्ञान के लिये 
इलहामी ज्ञान या शब्द अमाण की शरण लेनी पढ़ेगी | बेकन के 
अन्यों में माध्यमिक काल का प्रभाव कम हो गया। वेकल को 
कहना था कि थोड़े ज्ञान से मनुष्य अनीश्वरवादी हो जायगाः 
किन्तु पूर्ण ज्ञान इेखर में विश्वास स्थापित कर देगा। वालर्य 
थह कि विज्ञान और इईशवर-विद्या के क्षेत्र बिलकुल अलग दो 
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गए । जैसा कि दिखाया जा चुका है, इस षात का सूत्नप्रात 
माध्यमिक काल के अन्तिस भाग सें ही हो गया था। बेकन में 
यह ओर भी स्पष्ट हो गया । बेकन ने अज्भुभव वाद 
( ॥प्रएँ्र0६० ) की नीव डाली । जो कुछ हमारा ज्ञान है, वह 
इन्द्रियो ढ्वारा ही प्राप्त होता है । इस अनुभव वाद का 
पूर्ण परिणाम लॉक ( ,0०८८ ) से आरम्भ होनेवाले सम्प्रदायों 
में प्रकट होगा । 

हाब्स--बैेकन के कुछ समय बाद इंगलेण्ड में हाब्स नामक 
दाशंनिक हुआ। यह नीति और आचार के विषयो का 
लेखक था । 

कार्य से कारण का और कारण से कार्य का ज्ञान दशेन का 
मुख्य उद्देश्य है। यह उद्देश्य शुद्ध विचार करने से सिद्ध हो सकता 
है। विचार करना प्रत्ययो को जोड़ने और घटाने के अतिरिक्त और 
कुछ नहीं है । इसलिये उन्ही वस्तुओ का विचार हो सकता है, 
जो सावयव अथोत्‌ मूतते दे क्योकि उन्ही के अंशों का जोड़ना 
और घटाना हो सकता है। जो निरवयव अमृत वस्तुएँ हैं, जैसे 
देव, देवदुत, आत्मा, इश्वर आदि, वे दर्शन के विषय नही हैं । 
उनका ज्ञान भी नही हो सकता । वे भक्ति शाल्ल के विषय हैं ! 
दाशेनिको को चाहिए कि भकक्‍तो के लिये इन विषयों को छोड़ ढें 
ओर केवल मूते पदार्थो' मे व्यय कारणा भाव की परीक्षा करें। 
परीक्षा के अविषय जो वस्तुएँ है, उन्का ज्ञान असम्साव्य है । 





9 यह नामवादी था। यद्यपि विज्ञान में सामान्य विचारो से कार 
बढ़ता है, किल्तु चास्तव में सामान्य पदाथ कोई नहीं है । 
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संसार में दो प्रकार के पदाथ हैं। अकृत्रिम या प्राकृत और 
कृत्रिम या मानवाधीन । तक शास्त्र, पदार्थ विज्ञान आदि के 
विषय अक्ृत्रिम हैं। आचार, नीति आदि कृत्रिम विषय हैं, 
जो मनुष्य के अधीन हैं । संवेदन ( 7९०)।०४ ) के अतिरिक्तः 
कोई ज्ञान नहीं है। इन्द्रियों में जो परिणाम होता है, उसी' 
के अस्लुभव को संबेदन कहते हैं | स्मृति के द्वारा सब विचार 
होते हैं और स्मृति संवेदन का खात्यय रूप है। संवेदन मे नः 
कुछ इन्द्रियों से बाहर निकलकर बाह्य वस्तुओं मे जाता 
है, न बाह्य वस्तुओं स कोई प्रतिबिम्ब निकलकर इन्द्रियों मे 
आता है | ऐन्द्रिक परमाणुओं में परिणाम उत्पन्न होता है, जोः 
ख्रायु तन्तुओं के द्वारा मस्तिष्क तक पहुँचता है। इसी से 
संवेदन होता है। शब्द, रूप, रस आदि केवल इन्द्रिय विकार हैं । 
इन्द्रियों में जो आघात होता है, वही प्रभा आदि के रूप में 
देख पड़ता है। श्रभा आदि कोई बाह्य वस्तु नहीं हैं। स्वनिष्ठ 
परिमाणो को बाद्य करके दिखलाना इन्द्रियो का श्रम है। इन ऐन्द्रि- 
यक आधघातों का कारण कोई द्रव्य है, केवल इतना ही हम कह 
सकते हैं । उस द्रव्य मे रूप, रस आदि का सममाना केवल भ्रम 
है । केवल मस्तिष्क के परिणामों को आत्मा कहते हैं। अमृत: 
आत्मा कोई प्रथकू वस्तु नही है &॥ 

मनुष्यो और पशुओं मे केवल श्रेणी का भेद है। वस्तुतः 

& हँउस ने दोनों द्वी बातें मानी हैं । ज्ञान को मस्तिष्क की क्रिया 
या गति (१(०५०४) माना है; और कहीं कहीं उसको यति का फक रूप 
माना है । पिछुछे सत को लाज कल के लोग छाया वाद ( 7979॥0- 
230078[509 ) के नास से निर्दिष्ट करते है। 
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दोनों ही काम, क्रोध आदि के अधीन हैं । दोनों ही प्रिय वस्तु, 
की ओर जाते हैं और अगप्रिय वस्तु से हृटते हैं। जिस बात की 
पूछ कारण सामग्री (30[(2९6४६ ९४४०४) आा पहुचती हद 
वह अवश्य होती है । उसे मनष्य रोक नहीं सकता । अच्छाई 
या बुराई कोई स्वतंत्र वस्तु नही है। जिसे जो अच्छा लगे; सो 
अच्छा; और जिसे जो घुरा लगे, सो बुरा। 

निरपेक्त भला कही नहीं है। ईश्वर की भी भज्ताई निरषेक्ष नहीं 
है | हमारा संकरप ( ए०॥|] ) हमारी इच्छाओं और प्रवृत्तियों' 
का फल्न है। हमारा संकल्प काय कारण की अंख्ला में बैंधा हुआ 
होने के कारण स्वतन्त्र नही है । हमारी स्वतन्त्रता केवल इस 
बात में है कि हमारे लिये कोई बाहरी रुकावट नहीं है। 
मनष्य अंदर से स्व॒तन्त्र नहीं, किन्तु बाहर से स्वतन्त्र है। बह 
अपने राजनीतिक विचारों में सब मनष्यों के अधिकार बराबर 
रखता है। किन्तु बिना शासक के सब लोग लड़ाई झगड़ा 
करेंगे; इससे सब लोगों को स्वतन्त्रतापूवक एक राजा के 
अधीन होना चाहिए। अरस्तू ने मनुष्य को खभाव से 
सम/जप्रिय माना है; किन्तु इसने उस्ते फाड़ खानेवाले जानवरों 
(०४० प्व०४४ा #प्तए४७) की कोटि में रखा है। मनष्य मनष्य 
के लिये भेड़िया है । उसके इसी भेड़िएपन को दबाए रखने के 
लिये राजा या राज्य चाहिए। 

इस श्रकार ज्ूनो, बेकन आदि दाशनिकों ने नए विचार: 
चलाए, जिनका पूरों विकास डेकार्ट आदि ने किया। 





पाश्चात्य दशनों का इतिहास 
( तीलरा खंड ) 


आधुनिक दर्शन 


पहला भाग 


पहला अध्याय 


अथसार वाद ओर उससे प्रभावित दर्शन 


डेकार्ट-फ्रांस देश का विख्यात दाशनिक और गणितजक्ष 
डेकारे टूरेन प्रान्त के हे नामक नगर में उत्पन्न हुआ था। जमेनी 
आदि प्रदेशों में इसने कई युद्ध भी किए थे । दशेनपर “चिन्तन 
( १॥९११६४४४०४५ ) भआदि अनेक अंथ इसने लिखे थे । स्वीडेन 
देश की रानी क्रिस्टिना इस विद्वान्‌ को बहुत मानती थी। उसके 
छुलाने पर यह खीडेन गया था। वहीं इसका देहान्त हुआ। 
नवीन रेखागणित में इसने बहुत से तत्त्वों का अन्वेषण किया था 
ओर अपने समय के गणितज्ञों में बड़ी प्रतिष्ठा पाई थी । 

मनुष्य के शरीर विज्ञान से भी डेकाट बहुत कुछ परिचित 
था। शरीर विज्ञान के साथ प्रत्यक्षानुभव द्वारा प्राप्त ज्ञान का 
केसा सम्बन्ध है और शरीर पर मन का काये कहाँ तक निर्भर 
है, इत्यादि विषयों का विचार यह अच्छी तरह कर सकता 
था। इसलिये मानस विज्ञान की रीति ( ?5ए९०४००ए०४! 
१८४॥०१ ) और बेज्ञानिक रीति ( 70809७९ (९४४०० का 
भी यही आरम्भक समझा जाता है | 

जिस प्रकार बेकन नवीन विज्ञान का पिता समझा जाता 
है, उसी प्रकार डेकाटे नवीन दशेन का पिता माना जाता है । बेकन 
की भाँति इसने भी प्राचीन कल्पनाओं को बिना सिद्ध किए हुए 
भानता उचित नहीं सममा । यह सब बातों को विवेक की कसौटी 
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पर कसना चाहता था | यह खयय गणितज्ञ था और इसने दरशेव 
शाक्ष में भी गणित, विशेष कर रेखागणित की पद्धति लगाई थी। 
रेखागणित में कुछ स्वरयंसिद्ध विचारों के आधार पर उनसे 
निगमन निकालकर चलते हैं| पर दुशंन शास्त्र में भी इसने स्वयं- 
सिद्ध चातों का ढँँढ़ना चाहा । वह किसी वात को सहज में स्वयं 
सिद्ध मानने को तैयार व होता था--सब बातों की परीक्षा करना 
चाहता था | संशय को यह हृद तक पहुँचाना चाहता था | 
पर पीरों आदि दार्शनिक्रों ने जैसे इसी संशय पर विश्रात 
किया, वैसे इसने संशय तक ही रह जाना उचित नहीं सममा। 
यदि यह निश्चय है कि मुझे संशय है, तो यह भी निम्वय हुआ कि 
मैं सोचता हूँ; क्योंकि संशय करना एक प्रकार का सोच या विचार 
है। पर जो वस्तु है ही नहीं, बह कैसे कुछ विचार कर सकती 
है ९ इसलिये यदि मैं विचार कर सकता हूँ, वो मैं अवश्य हूँ। इससे 
यह निस्सन्‍्देद्र सिद्ध हुआ कि में हूँ । “में सोचता हूँ; इसी लिये 
मैं हैँ ।? ( 0०28॥/0, ७:४० 57०४ )# यही सिद्धान्त ठेका के दर्शन 
की आधार-शिला बना । आगस्टिन ने भी यद्दी अ्रतिपादन किया 
था। पर डेकार्ट के प्रतिपादन की रीति कुछ नवीनता रखती 
है । “मैं सोचता हूँ, इसी लिये में हूँ” यह कोई अलुमान नहीं 
मा पक 





& श्री शंकराचार्य्य का निम्नलिखित छोक इस भाव से मिलता 
छुछता है-+- 
अहमित्यस्मिन्नयें कस्यास्ति संशयः उंसः । 
अन्नापि संशयइचेत संशयित्ा यः स एच भवसित्वें ॥ 
अर्याव्‌-- “मैं हूँ”? इस विपय में किस आदमी को संशय हो सकता 
६? यदि इसमें किसी को संशय हो, तो वह संशय करनेवाका ही दे है । 
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है। यह तो स्वयंसिद्ध है। इसका केवल विवरण हो सकता है, 
कोई प्रमाण नहीं दिया जा सकता। 

इस प्रकार जब यह स्वयंसिद्ध है कि में हूँ, तव ऐसे द्वी स्पष्ट 
रूप से जो कुछ मेरे विचार में हो या जो इस प्रतिपाद्य से निकले, 
उसके अतिरिक्त और किसी बात का विश्वास नहीं करना चाहिए। 
स्पष्ट और असन्दिग्ध विचार ही सत्य कहे जा सकते हैं। जब 
इन्द्रिय ज्ञान द्वारा सत्‌ ज्ञान की प्राप्ति नहीं होती और सत्‌ ज्ञान 
के लिये स्वयंसिद्ध सिद्धान्तों की आवश्यकता है, तब यह स्वय॑- 
सिद्ध सिद्धान्त या विचार भनुष्य में सहज या जन्म से द्वी प्राप्त 
होना चाहिए | यह सहज विचारों ([77906 0०७5) को मानता 
था। यह विचार अनुभव से स्वतंत्र है। 

एक ज्ञान ऐसा विलक्षण है, जो आत्मातिरिक्त वस्तु का 
साधक है। मनुष्य को इश्वर की रिथति में विश्वास है। पर यह्‌ विश्वास 
कहाँ से आया १ यदि कह्दे कि बाह्य वस्तुओं की तरह देश्वर 
भी सन की कर्पना या श्रम है, तो ठीक नहीं; क्‍योंकि अनन्त, 
अपरिच्छिन्न, पूर्ण परमेश्वर की कल्पना सान्त, परिच्छिन्न और 
अपूर्ण मन कैसे कर सकता है १ कारण में काय के उत्पन्न करने 
की सामथ्ये चाहिए। इसके अतिरिक्त अपूर्ण से पूर्ण का अनुभान 
भी नहीं हो सकता। जब तक हमारे मन में पूर्ण का विचार न हो, 
तब तक हम किसी पदाथ को किस प्रकार अपूर्ण कद सकते हैं ९ 
पूर्ण ही आदशे है। जब हम अपने को इस आदर्श से न्‍्यून 
पाते हैं, तभी हम अपने को अपूर्ण कहते हैं | हम यह कद सकते 
हैं कि जैसे मन में अशरफियों की करपना होने से बस्तुतः अशफियाँ 
आ नहीं जातीं, बैसे द्वी मन में देश्वर की कल्पना होने से इेश्वर 


[ १२० ] 


की वास्तविक सत्ता स्थापित नहीं होती । परन्तु यह कथन परीक्षा 
से कुतक जान पड़ता है; क्योंकि ईश्वर पूर्ण दे, ऐसा हम लोगों 
का ज्ञान है; और पूर्ंता में सत्ता लगी हुईं है । मलुष्य को जिस 
ईश्वर का ज्ञान है, यदि चह असत्‌ हो, तो दूसरी सत्‌ बर्तु 
उससे अ्रधिक पूर्ण और उत्तम समझी जा सकती है। पर “ईश्वर” 
शब्द का तो अथ ही सतू और पूर्ण है; इसलिये सत्‌ और 
पूर्ण का ज्ञान होने से उसकी सा सिद्ध नहीं हुई, यह कहना 
छुतके मंत्र है। यदि पूर्णता में सत्ता न हो, तो वह पूरता 
दी नहीं | असत्‌ पूर्णता में वदतोव्याघात दोष आता है। 

एन्सेल्म ने भी यह बात दिखलाई है; पर उसके मत से 
हमारे ज्ञान के अधीन इश्वर की स्थिति है; और डेकाठ के मत से 
ईश्वर की स्थिति के कारण हमें ईश्वर का ज्ञान है। यही दोनों 
शर्तों में भेद है. । 

अब इस प्रकार 'मैं हूँ” और ईश्वर है” इन दो बातों के 
सिद्ध होने पर एक और भी स्पष्ट तीसरी यह बात सिद्ध होती है 
'कि-“संसार सत्त्‌ है” । ईश्वर ने हमें वस्तुओं का अनुभव दिया है। 
थदि किसी भूत प्रेत ने हमारे मन में संसार की स्थिति का विश्वास 
दिया होता, तो उस विश्वास को हम माया या श्रम कह सकते थे । 
यर पूर्ण परमात्मा, जो स्वयं सद्रृप है, हमें भ्रमात्मक वस्तुओं 
में वास्तविकता दिखलाकर वैचित करे, यह कब सम्भव है । 
चंचना करना पूर्ण परमात्मा का धर्म कभी नहीं हो सकता; 
क्योंकि वंचना अपूर्णता का लक्षण हैं। इन तीन वस्तुओ में 
( जो ऊपर सिद्ध हुई हैं) ईश्वर खतंत्र बरतु है । आत्मा और 
संसार भी गुणाश्रय हैं; इसलिये वरतु कह्दे जा सकते हैं। पर उनकी 
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स्थिति खतंत्र नहीं है, धरन्‌ इश्वर के अधीन है | आत्मा का गुण 
ज्ञान है और बाह्य वस्तु मात्र (संसार ) का गुण आयाम था 
विस्तार ( ४८८४४१०४ ) है। संसार का धर्म विस्तार है; इसलिये 
शून्य और अणु आदि परिमाणहीन वस्तुएँ अभाव रूप हैं। 
चनकी स्थिति नहीं मानती चाहिए । इसी प्रकार विस्तार का अन्त 
अचिन्तनीय है; इसलिये संसार का भी प्रदेश में परिच्छेद नहीं 
है। संसार अनन्त और निष्केन्द्र है और उसकी गति उत्केन्द्रिक 
तथा केन्द्रापिगामिनी ( 7॥0०४४४८ 0९४४7१०४४) ) है। विस्तार 
के कारण वस्तुओं में गति होती है । सघ प्रकार की गतियो का 
कारण स्थान-परिवतन है। अब यह गति कहाँ से हुई, इस बात का 
थदि अन्वेषण करें, तो हम देखते हैं कि सब मूतते पदार्थों का अणु 
से अणु अंश विस्तृति मात्र है । उन्र में आत्मा के सदश गति देने- 
वाली कोई वस्तु नहीं है । इसलिये किसी बाह्य कारण से 
जनमें गति है, ऐसा अनुमान होता है । इससे सिद्ध होता है कि 
यह संसार एक यंत्र सा है, जिस में पहले इश्वर ने गति उत्पन्न 
की; और उसी गति से यह चल रहा है । ज्ञाता और ज्ञेय अथोतू 
आत्मा और मूते पदार्थो' में सबंथा भेद है 8 





# भात्मा और मूर्त पदार्थ अर्थात्‌ विषय भर विषयी में सांख्य और 
चेदान्त दोनों ही ने भेद माना है। श्री शहराचाय्य कहते हें--/“विषय 
विषयिणोः तमः प्रकाशवत्‌ विरुद्ध स्वभावयों: इतरेतर भावानुपपत्तिः ।”? 
सांख्यवाले भी कहते हैं--“शरीरादिव्यतिरिक्तः पुमान”। किन्तु इनके योग 
की समस्या जिस प्रकार युरोप में रही, चेसी यहाँ नहीं रही । न्याय तथा 
'वेशेषिकवालों ने तो पुरुष को कर्ता माना है; लेकिन सांख्य और वेदान्त 
दोनों ही ने एरुष को नित्य, झुछ्ठ, हु, मुक्त-स्वभाव और अकर्ता कहा है । 
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आत्मा सबंथा विस्तारशून्य है और सब बाक्ष पस्तुएँ 
स-विस्तार हैं । आत्मा चेतन और विचारवान्‌ है। भौतिक पदार्थ 
अचेतन और अविचारवान्‌ हैं । जो बात आत्मा में 
है, बह भौतिक पदार्थो' में नहीं; और जो बात भौतिक 
पदार्था में है, वह आत्मा में नहीं है। किन्तु इसके विपरीत 
मनुष्य के शरीर में आत्मा और जड्ट पदार्थ का योग दिखाई पड़ता 
है । वस्तुतः आत्मा और शरीर मे कोई सम्बन्ध नहीं दे । फिर 
यह प्रश्न उठता है कि इन परस्पर प्रतिकूल पदार्थों" में सम्बन्ध 
किस अ्रकार हो सकता है ९ यद्यपि यह्‌ प्रश्न डेफार्ट के अनुयायियों 
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हिन्दू घास्त्रों में जो प्रकृति का विचार है, चह मैटर (]४४६।६:) के विचार 
से भिन्न है। प्रकृति और माया में मत, बुद्धि, चित्त और अहंकार सब भा 
जाते हैं । ज्ञान और क्रिया के साधन और सु कारण सब एक दो बाते हैं; . 
और फिर यह समस्या ही नहीं उठती । जब हमारी इन्द्रियों का भूतों से 
सम्बन्ध स्थापित किया जाता है और इन्द्रियों का मन से,भौर सब क्रियाओं 
का आधार प्रकृृति ही में माना जाता है, तब विरोध कहाँ रहा ? भौर 
जिस वात में विरोध है, उस बात से युरोप के फिल्ास्फरों को विशेष मत- 
छब नहीं । यह जो भेद रद्द जाता है, वह वन्ध भौर मुक्त के विपय में है! 
दूसरा भेद ज्ञान के आकार में है। बुद्धि एक प्रकारते भाव्मा और प्रकृति के 
घीच का पुछ है। जाप्मा प्रकृति की सब क्रियाओं भौर प्लान के छिये दीपक 
का काम करती रहती है । सांख्य और वेदान्त में भेद इतना ही रद्द जाता दै 
कि जिसको सांस्यवाे प्रकृति कहते हैं, उसको वेदांतवाले माया कहते 
हैं। “मायांतु प्रकृति वियात्‌।” इसके अतिरिक्त यह एक और भेद है कि 
प्रकृति पुरुष की भाँति सत्‌ है, पर माया सत्त्‌ नहीं दै। साया में भात्मा का 
गुण नहीं भा सकता । कौर सद्‌ एक ही पद॒र्थ हो सकता है । 
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के लिये सर्वप्रधाव था, किन्तु डेकार्ट ने इस प्रश्न को उसकी चरम 
सीमा तक नहीं पहुँचाया। यदि वह ऐसा करता, तो दोनों के मेल 
और क्रिया प्रतिक्रिया ((707४८४०४) की कोई सम्भावना न 
रहती । डेकाट मानता था कि क्षुधा, पीड़ा आदि के कुछ ऐसे 
संवेदन हैं, जो शरीर और आत्मा दोनों ही के कहे जा सकते 
है। किन्तु इससे यह बात पूरी तौर से मानने को तैयार न था कि 
दोनों का योग हो गया, अथवा दोनो एक पदार्थ है। हॉन्स ने 
विचार को इन्द्रियों की क्रिया का फल मान लिया था । किन्तु, 
डेकाटे ने हॉन्स का साथ नहीं,दिया । हॉव्स का यह मत था कि 
इन्द्रियों की पीड़ा से विचार में कुछ असर पड़ता है; लेकिन 
विचार इन्द्रियों की क्रिया का फल नहीं है । पर डेका् इन्द्रियों 
की क्रिया को ज्ञान से खतन्त्र मानता था। इसका मत था कि 
शरीर में यंत्र के सदश क्रिया होती रहती है; और उस क्रिया हारा 
प्राशशक्ति ( 8079] 8.॥7: ) उत्पन्न होती रहती है। इसने 
जानवरों को खयं चलनशील (8४६००४६०४) कहा है; किन्तु 
मनुष्य में यह विशेषता है कि उसकी क्रिया ज्ञान द्वारा नियमित 

होती रहती है । क्रिया को नियमित करना बुद्धि का काम है । 

बुद्धि शरीर में नही है, आत्मा मे है। बुद्धि द्वारा नियमित 

होना तभी सम्भव है, जब आत्मा और शरीर का सम्बन्ध 

हो । पर यह सम्बन्ध कैसे हो ९ डेकाटे के मत से यह सम्बन्ध 

ब्रह्मरन्ध्‌ या मस्तिष्क रन्ध्र ( 76४] ४970 ) के द्वारा होता 
है। आत्मा की चिन्ताओं से पहले इसी रनन्‍्प्र में गति उत्पन्न 

होती है। फिर यह गति समस्त शरीर में प्राण-शक्तियों द्वारा 
फैज्ञती है। पहली दृष्टि से इन दोनों बातों में विरोध जान पड़ता 
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है । पर डेकार्ट ने इस विरोध के परिद्दार के लिये यह कहा है कि 
शारीरिक और आत्मा सम्बन्धी व्यापारों में केवल कालिक सम्बन्ध 
है; आथोत्‌ शरीर के दबने आदि से आत्मा में सुख दुःख और 
शात्मा की चिन्ताओं से उत्तर काल में शरीर की दुर्बलता आदि 
होती है। बस इतना दी है। शारीरिक और आत्मा सम्बन्धी 
बिषयों में कार्य-कारण भाव नहीं है। इसके अतिरिक्त यह भी 
कह! जा सकता है कि बाह्य वस्तुओं से आत्मा को सुख दुःख नही 
होता; किन्तु उन वस्तुओं के ज्ञान से होता है। और वस्तु तथा उसका 
शान दोनों परस्पर अत्यन्त भिन्न हैं; इसलिये वस्तुतः आत्मा और 
शाह वस्तु अत्यन्त भिन्न और परस्पर असंबद्ध है, यही मानना 
रचित है । 

इस प्रकार डेकाटे ने शब्द प्रमाण पर विश्वास करने का 
खण्डन करके युक्ति और तक का अ्रमाण स्थापित किया | इसके 
अत के सम्बन्ध में धर्मवादियों में बढ़े बड़े विरोध चले । तथापि 
इसके लेख ऐसे युक्त और हृदयम्राही थे कि बहुत से लोगों ने 
इसका अनुसरण किथा। डेंकाट के अनुगामियों मे मुख्य मेले- 
आांश और ज्यूलिक थे । डेकाट के दर्शन पर दो प्रश्न उठे । एक 
प्रश्न तो यह था कि आत्मा और शरीर था ज्ञाता और ज्ञेय यदि 
पररपर अत्यन्त भिन्न हैं, तो उनमे कौन सा सम्बन्ध है, जिससे 
झात्मा को शारीरिक विषयों का ज्ञान होता है। इस के साथ ही 
यह भी प्रश्न था कि ईश्वर जड़ प्रकृति में किस प्रकार गति 
उत्पन्न करता है। दूसरा प्रश्न यह था कि जीवात्मा का इशवर से 
फ्या सम्बन्ध है। यदि ईश्वर सबज्ञ और स्वेशक्तिमान्‌ है, तो 
सीवात्मा खतंत्र है या नहीं। डेकाठे की फिलासोफी में इतनी कठि- 
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नाइयाँ इस कारण से आ गईथीं कि वह यंत्र विया के सिद्धान्तों सो 
आत्म विद्या से मिलाना चाहता था । इन से बचने के कई उपाय 
हो सकते थे; और क्रम से दाशनिको ने उन सब उपायों का सहाख 
लिया । यथा--(१) दोनों को स्वतंत्र मानकर इश्वर को सध्यत्थ 
करना। ( २) दोनो को गौण सानकर इश्वर में उनका सम्रावेश 
करना । (३ ) प्रकृति को उड़ाकर चेतन को स्थापित कर्ना॥ 
ओर (४) हब्ल की भाँति चेतन को उड़ाकर उसकी जगह प्रकृति 
को कायम रखना और चेतन को उसका विकार बतलाना | 

डेकाट के कई अनुयायियों का मत है कि जब जब शरीर 
पर असर होने से आत्मा को संत्रेदब या सुख दुःख आदि 
होते हैं और जब जब आत्मा की संकरप शक्ति से शरीर द्दिलता 
डोलता है, तब तब आत्मा और शरीर के बीच मे पड़कर झेश्षर 
कार्य करता है। आत्म-संवेदन का शरीर से और शारीरिक गति 
का आत्मा से कालिक सम्बन्ध ( 000958079] ०४7७९ ) है ॥ 
वस्तुतः इस संवेदन और गति दोनों ही का कारण इश्वर है ।इस* 
लिये इन दाशेनिको का सत अवसर वाद (000888078॥5४/) 
कहा जाता है । 

मेलेब्रांश--यह कहता था कि जो कुछ हम देखते हैं, वह बस्तु 
नहीं है, ज्ञान है। इंश्वर के ज्ञान में हम और सब सांसारिक 
पदार्थ रहते हैं। इश्वर के ज्ञान को अनुभूत करने के कारण यह 
सासररिक पदार्थ हमारे ज्ञान में आ जाते हैं। इंश्वर के बीच 
में आ जाने के कारण बाह्य पदार्थ एक प्रकार से अनावश्यक 
हो जाते हैं; और इस प्रकार अवसर वाद हमें सर्वेश्वर वाद और 
प्रत्यय वाद की ओर ले जाता हे । 
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ज्यूलिक--सने इस मत को निम्चित रूप दिया था। इसका 
कहना है कि प्रत्येक क्रिया, जिस में भीत्तरी और बाहरी संसार का 
थोग होता है, इंश्वर की क्रिया का फल है। न आत्मा भौतिक 
संसार पर असर डाल सकती है और न भौतिक संसार आत्मा 
'पर । अगर हम हाथ हिलाने का संकलप करते हैं, तो हमारा हाथ 
हमारेसंकल्प से नहीं हिलता, वरन्‌ हसारा संकरप देश्वर के लिये एक 
'ऐसा अघसर होता है कि वह हमारे हाथों में गति उत्पन्न करे। इसी 
अकारजब भौतिक संसार में कोई परिवतेन होता है, तब उसके ज्ञान 
का कारण भौतिक परिवर्तन नहीं होता, वरन्‌ उस अवसर पर 
डेश्वर की इच्छा के द्वारा हमारे मन में ऐसा ज्ञान उत्पन्न होता है । 
स्पाइनोजआा--इसका जन्म एमेंस्टडंस नगर सें हुआ था | यह 
जाति का यहूदी था। परम प्रंथों का अभ्यास फरने के बाद 
इसने रचतंत्र दाशंनिक विचार आरम्स किया, जिससे इसके धमम- 
वालों ने इसे अपनी जाति से निकाल दिया था। कई नगरों में घूमते 
घृमते अन्त में इसने हेग नगर में अपनी स्थिति की । अन्यापक 
का पद मिलने पर भी इसने अपनी स्वतन्त्रता स्थापित रखने के 
द्वेतु उसे स्वीकार नहीं किया और दूरबीन आदि यंत्रों के लिये 
दर्पण बनाकर और बेचकर जीवन-निवोह किया । यह बड़ी 
दीन हीन दशा में प्राय: ४५ वर्ष की अवच्या में मरा | कहा 
जाता है कि इसका धन छीनते के लिये इसके ढाक्टर ने इसका 
गला घोंट दिया था। इसने बहुत से मंथ लिखे ये । उनमें 
“पेसा गणित की रीति से भाचार का निरूपण ( एघाा० 
8०४७ 0६0०फट॑से९08 0677075(7808 ) नाम का अंथ सब से 
उस्मम स्रमका जाता है ! 
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डेकाए के सत में जो विरोध थे, उतको दटाकर तक से अवि- 

रुद्ध एक दशन का प्रचार करना स्पाइनोज़ा का मुख्य उद्देश्य था | 
जैसे रेखा गणित में थोड़ी सी परिभाषाञं से घड़े बड़े साध्य 
उपपादित होते हैं, वैसे ही तीन मुख्य परिभाषाओं से दाशेनिक 
विषयो का उपपादन स्पाइनोजा ने किया दै--( १) द्वन्य 
(5४0६४५७7८९) उसे कहते हैं, जो खतंत्र अथोत््‌विना और किसी 
वस्तु की सहायता के विचारों मे आा स$। (२) घसं (8६0000०) 
उसे कहते हैं, जिसके रहने के कारण द्रव्य अपने खरूप में 
हता है । और (३) प्रकार ( १०१८ ) वह है, जो किसी द्रव्य 
का अवस्थान्तर हो; अथोत्‌ बिना द्रव्य के समक मे न आ सके । 
द्रव्य एक है । आयाम या विस्तार और ज्ञान ये दो परमात्मा के 
धर्म हैं। प्रकार अनेक हैं। जितने जीव हैं, वे सब ज्ञान के प्रकार 
हैं। जितने सांसारिक पदार्थ हैं, बे सब विस्तार के भ्रकार हैं । प्रकार 
का यही अभिप्राय है कवि विस्तार या ज्ञान धर्म अमुक रीति था 
प्रकार से प्रकट या व्यंजित होता है । डेकाट ने भी वस्तुतः निर- 
पेक्ष द्रव्य एक दी इश्वर को माना था; पर जीव और मूत पदार्थों 
को सापेक्ष रूप से पदाथ माना था। इस प्रकार दव्य के सापेक्ष 
ओर निरपेक्ष दो भेद न मकर शुद्ध निरपेक्ष द्रव्य ही मानता 
उचित है; क्ष्योंकि निरपेत्षता ही द्रव्य का लक्षण है। इसलिये 
बग्तुतः एक ही द्रव्य है, जो खयंभू, अपरिच्छिन्न और अद्ठि- 
तीय है; क्‍योंकि यदि वह किसी दूसरी वस्तु से उत्पन्न, किसी 
वस्तु' से घिरा हुआ, या किसी के साथ रद्दता, तो बिना उस द्वितीय 
वस्तु के उसका बोध न होता; थौर सापेक्ष होने से उसकी द्रव्यता 
जाती रहती । इस स्वयंभू , अपरिच्छिन्न, अद्वितीय द्रव्य के नाम 
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में कोई विवाद नही है। जो चाहें सो इसे कहें, पर सामान्यतः इशवर 
शब्द से इसका बोध होता है। यह द्रव्य खतंत्र है; क्योकि इसको 
दूसरे की अपेक्षा नहीं है। पर हाँ, यह अपने ही नियम या नियति 
के अधीन अवश्य है | 

इश्वर का खातंत्य यही है कि वह किसी दूसरे के नियमों के 
अधीन नहीं है । जो वस्तु खतंत्र है, उसके कार्यों में आकरिमिकता 
ओर अन्य-सापेत्षता दोनों ही सम्भव नहीं । इसलिये अकस्मात्‌ 
जो चाहे कर बैठने को द्वी खातंत्रय नहीं समझना चाहिए । ईश्वर 
शाश्रत, खतंत्र और सत्‌ रूप है। जैसे ताकिकों और धार्मिक़ों ने 
इच्छा, ज्ञान आदि विशिष्ट व्यक्ति विशेष को इश्वर समझा रक्खा 
है, बैसा वह नहीं है; क्योंकि ईश्वर तो वही है जो स्ंगत सामान्य 
सत्ता है। उसे इच्छादिविशिष्ट पुरुष मानवा तो उसे परिक्िन्न 
ओर अ-खतंत्र बना देना है। ईश्वर संसार का कारण है; पर 
उसकी कारणता सामान्य कारणता के सहश नहीं है। जिस 
प्रकार माधुये, श्वेतता आदि का कारण दूध है, या वख का कारण 
तन्तु है, वेसे ही जगत्‌ का कारण ईश्वर है; अथोत्‌ यह जगत 
इंश्वर का विवत है, न कि उसकी सृष्टि है। इश्वर जगत्‌ का 
क्षणिक या बाह्य कारण नहीं है, किन्तु इेश्वर वह उपादान और 
वास्तव सत्ता है, जो समस्त संसार में व्याप्त है । 

ईश्वर के अनन्त अपरिमित धर्म हैं, जिनमे से दो मलुध्य के 
ज्ञान-गोचर हैं । एक तो विस्तार या आकार और दूसरा ज्ञान । 
पर यह विस्तार और ज्ञान, जिसके कारण ईश्वर जीव रूप और 
बाद्य-पदार्थ-रूप जान पड़ता है, केवल मनुष्य की कर्पना हैक । 

# कूनों फिशर का मत है कि स्पाइनोज़ा ने आकार और ज्ञान ये 
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वस्तुतः ईश्वर निगुण और निरुपाधिक है। ईश्वर को निगुण मानने 
का यह कारण है कि यदि इश्वर में किसी गुण को मानें, तो यह सिद्ध 
द्ोगा कि ईश्वर में उसके प्रतिकूल धर्म का अभाव है (07र0 १९- 
पटाप्पाधप्रथ० ९४६ ४७०४०/)०); इसलिये श्रतियो में इंश्वर के 
लिये नेति नेति कद्दा है ६8 । 

मनुष्य की बुद्धि में इच्छा, छेपादि गुणों को प्रकाश करता 
हुआ कभी भ्रमाता खरूप और कभी साकार मूते पदार्थ रूप ईश्वर 
देख पड़ता है । 


दो इंश्वर के वास्तविक घम माने हैं | हेगल भौर भर्डमैच का कहना है कि 
स्पाइनोजा ने यह माना दै कि मनुष्य ने ईश्वर में इन धर्मों दी कल्पना 
कर ली है । 
& कबीर साहब के निम्नलिखित शाव्दों से यह सिद्धान्त भी भाँकति 
अदर्शित द्वोता है-- 
एक कही तो है नहीं दोय कहीं तो गारि। 
है जैसा पैसा रहे, कहै कबीर बिच्यरि ॥ 
हक जप 6 श 25 
भारी कहूँ तो वहु डर हलका कहूँ तो पीठ । 
मैं क्‍या जानूँ पीव को नैना कछू न दीठ ॥ 
॥ > +८ ५ 
रूप सरूप कछ वहेँ नाहीं, ठौर ठाँव कछु दौसे नाहीं । 
अरज तूछ कछु इष्टि न भाई, कैसे कहूँ सुमारा है ॥ 
>९ ल्‍८ > श्द 
नहिं निरगुन नहिं सरगुन भाई नहिं सूछम अस्थूछ । 
नहि अच्छर नहिं अविगत भाई ये सब जग की भूछ ॥ 
९ 
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ः वस्तुतः इश्वर के मिन्न भिन्न खरूप नहीं हैं | इसी प्रकार वह 
सबन्न है और उसका ज्ञान अनन्त है। पर उसका ज्ञान मनुष्य 
के ज्ञान के सद्शप्रत्यक्षादि के अधीन और अहंकारमूलक नहीं है; 
क्योकि उस के यहाँ अहं और पर का तो भेद ही नहीं है । इसी 
लिये अनन्त ज्ञान होने पर भी भ्रत्यक्षादि बाह्य वस्तु-सापेत्त 
ज्ञान-बिशिष्ट अहंकार परतंत्र इंश्वर नहीं है, किन्तु शुद्ध, स्वतन्त्र, 
ज्ञान स्वरूप है, ऐसा समझना चाहिए। जीव और शरीर दोनों एक 
दी वस्तु के बिवते है; इसी लिये शरीर का असर जीव पर होने से 
सवेदन होता है और जीव की कृति-शक्ति से शरीर हिलता डोलता 
है । इसी मत को शरीरात्म सहचार ( ?5ए०४०-२॥३शअं्कों 
?४:९]]९॥१४7४) कहते हैं | जिन द्रव्यों को डेकाट ने गौण माना 
था, उन्हीं फो स्पाइनोज़ा ने इेश्वर के शुर्य या घर मान लिया; 
और ईश्वर एक द्रव्य मान लिया । मेलत्रांशने व्यक्तियों के ज्ञाव को 
ईश्वर के ज्ञान में शामिल कर लिया था; और ज्यूलिक ने एक हिसाब 
से संसार या मूत पदार्थों के संचालन का इश्वर को एक मात्र 
कारण समान लिया था । स्पाइनोजा ने अपने मत में डेकाट और 
उसके दोनों अनुयायियों के भत का योग कर दिया । 
रपाइनोज़ा का दशन डेका् के दशन का खाम्राविक परिणाम 
था | स्पाइनोजा की भाँति रामाजुजाचार्य्य ने ईश्वर को चित्‌ और 
झअचित से विशिष्ट माना है । अन्तर इतना ही है कि स्पाइनोजा का 
ज्रक्ष निर्गुंण है और श्री रामाहुजाचाय्य ने “हरिः” को सगुण 
माना है । स्पाइनोजा का मत शंकर खामी के मत से इस अंश में 
मिलता है कि स्पाइनाज़ा ने भी शंकराचाय्ये की भाँति अपने 
जहा को निर्गुण कहा है ( यय्यपि आकार या आवाम 
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(९४४०४) को ईश्वर का धर्म सानने से घह निगुंण नहीं 
रहता ) । जिस प्रकार श्रो शंकराचाय्ये एक ही वास्तविक सत्ता 
और द्रव्य मानते हैं, उसी प्रकार स्पाइनोज़ा भी मानता है। 
बह एक प्रकार से संसार को इंश्वर का विवर्त मानता है । 
गति और स्थिति आकार के रूपान्तर या परिवतेनहैं और वृद्धि 
तथा कृति ज्ञान के रूपान्तर हैं। गति और स्थिति, बुद्धि और कृति 
इन्ही चारों से ज्ञाता और ज्ञेय खहूप समस्त सार बना है। 
ये चारो खयं नित्य, अनादि और अनन्त हैं; पर तत्ततू व्यक्तियों 
में इनके जो विशेष रूप देख पड़ते हैं, उन्ही का परिवततेन हुआ 
करता है। अब यहाँ पर एक और विरोध पड़ता दै। यदि 
द्रव्य नित्य और अपरिणामी है, तो परिवतेन किसका है ९ 
इस शंका का समाधान स्पाइनोज़ा ले किया है। आत्मा और 
शरीरदोनों समपरिवर्ती और सहचारी हैं; इसलिये प्रत्येक शरीर के 
लिये आत्मा और प्रत्येक आत्मा के लिये शरीर है। प्राणियों के 
शरीर में संवेदन होता है। सवेदन शरीर का ध्स है। पर प्रत्यक्ष 
मन का धर्म है। ज्यों ही शरीर में उत्तेजना होती है, त्यो ही 
सन में ठीक उसो आकार का प्रत्यक्षातुभव होता है । जो प्रत्यक्ष 
स्पष्ट नही होते, वे अ्रमात्मक भूत पिशाच आदि दृश्यों का खयाल 
कराते हैं। पर स्पष्ट ज्ञान के द्वारा वस्तुस्थिति यथावत्‌ बिद्त 
होती है । जैसे प्रभा अपने को और दूसरी वस्तुओं को भी प्रद्दण 
कराती है, वेसे ही वास्तव ज्ञान अथोत्‌ प्रभा स्वयं प्रमाण है। 
उसके बोध के लिये दूसरी वस्तु की अपेक्षा नहीं है। मलुष्य 
अमपूर करपना से इेश्वर आदि को भी अपने ही स्रना मूर्तियुक्त 
देखता है और अपने ही को सव बस्पुओं का केन्द्र मानता है। 
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पर शुद्ध क्वान होने पर शाश्वत, अनांदि, अनन्त, अपरिच्छिन्न 
ईश्वर का वोध हो जाता है और सत्र वस्तुएँ उसी के विवते हैं 
ऐसा ज्ञान होने लगता है । आकत्मिकता और पदाथों के अकारण 
और बिना नियम द्वोने की मलुप्य श्रम ही से कल्पना कर लेता है । 
शुद्ध ब्ान से नियति का बोध हो जाता है और विना इंश्वर के 
कुछ नहीं हो सकता, यद्द तत्व विद्ित हो जाता है। मनुष्यों 
को भ्रम है कि इंश्वर अपू हैं। इश्वर क्रिसी अयोजन के 
सावन के लिये और अपने को पूर्ण बनाने के लिये छृष्टि आदि 
करता हैँ, इत्यादि अ्रकार के भ्रम शुद्ध ज्ञान से दूर हो जात दे । 
सर्वव्यापी परा सत्ता केबल ईएवर है । वह सदा परिपूर्ण दे। 
अपना कारण और अपस्ा प्रयोजन सव वह स्वयं ही है । इसको 
बाहर के किसी कारण या प्रयोजन की अपंज्ञा नहीँ | ध्सकी 
खतंत्र इच्छा द्वी उसकी क्रियाओं का एक मात्र कारण है । 

मुष्य का यही शुद्ध वोध केवल स्वतंत्र है और सब छुछ श्रकृति 
के नियम के अधीन है ) इसलिये बथालाभ शरीर निवाह सात्र स 
सन्तुष्ट होकर, “जो होता है वही होगा” ऐसा सममता हुआ 
झान्ी पुरुष सबंदा सुखी रहता है | इश्वर को सवात्मा समझकर 
ज्ञानी को उसके प्रति वास्तविक प्रेम होता है । जो लोग इंश्वर का 
सगुण समझकर किसी सांसारिक सुख की इच्छा स इसका 
आराधन करते हैँ, उनका प्रेम सच्चा नहीं है | ज्ञानी के प्रेम में 
प्रेमकर्ता और ग्रेम-कर्म दोनों एक हो जाते हैं । 

स्पाइनोज़ा के मत से एक दी द्रव्य इंश्वर है, जिस के दी रुप 
हैं--शारीर और आत्मा! शर्यर साकार और आत्मा मिराकार दे। 
प्रतियोगी और अभाव, अन्धकार और प्रकाश थे दोनों एक 


[ १३३ ] 


कैसे हो सकते हैं ? यही इस मत में विरोध पड़ता है । शरीर था 
भूत पदार्थो' में आकार का आभास मात्र है। वस्तुतः यह मूत्ते- 
युक्त होता केवल एक शक्ति है । इसलिये लीव्तीजु नामक 
दाशेनिक ने दिखाया है कि मूत पदार्थ का, जिसे यथार्थ में शक्ति- 
अत्पदाथ कहना चाहिए, ज्ञाता अथोत्‌ आत्मा के साथ प्रतियोगी 
ओर अभाव का सस्मन्ध नहीं है; और यदि प्रमाणों से सिद्ध हो 
तो उनका अभेद्‌ अविरुद्ध है । मूतंता कोई आकार या प्रादेशिक 
धर्म नहीं है, किन्तु शक्ति मात्र है; यह बात आधुनिक वैज्ञा- 
निक भी मानते हैं । इसलिये लीव्नीजु का आविष्कार बढ़ा 
गरिसापूरं है, और उसके दर्शन का विचारपूर्वक परिशीलन 
होना चाहिए । 
लीब्नीज---इसका जीवन स्पाइनोज़ा के सहश दीनता और 
छुःख से पूर्ण नहीं था। यह धनी के घर में उत्पन्न हुआ था। 
इसने स्वयं भी राजकीय कारये आदि में रहकर सुख-मय 
जीवन बिताया था | इसका जन्स लीप्सिक नगर में हुआ था । 
इसका मुख्य पंथ ,8 ]४०४०१०१०४१० है । 
डेमोक्राइटस्‌ ने अनेक बाद की नीव डाली थी, किन्तु उसका 
अनेकवाद जड़ परमाणुओ का था | लीवूनीज़ ने 'चेत्तन परमाणु 
माने । इनमें से कुछ की चेतनता प्रकट है और कुछ की गुप्त । 
इसने छलेटी की भाँति वस्तुओं को अमेक, अनादि और ज्ञान 
सम्बन्धी साना; किन्तु उनको छ्लेटो की भाँति केवल आफार रूप 
नहीं माना, |वरन्‌ अरस्तू की भाँति अपने शक्त्यणुओ को 
आकारयुक्त पदाथ माना है । लीव्नीज़ ने खय कहा है कि मेरी बातें 
सममने के लिये डेमोक्राइटस्‌ , प्रेठो और अरस्तू को बातें समझनी 
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चाहिएँ। इसने डेकाटे के परस्पर बिरोधी वरतुओं के हैत बाद 
को, जो स्पाइनोज़ा के ऐक्य बाद में भले प्रकार न छिप सका 
था, भपने शक्त्यणुओं में मिला लिया और उसके स्थान में शक्ति 
रूप एक द्रव्य को स्थापित्त किया । ये शक्त्यणु अनेक हैं। 
इन शक्त्यणुओं में रन्ध नही है; इसलिये दूसरी किसी वस्तु 
का असर इन पर नहीं हो सकता । इसमें खयं कार्य ज्ञान आदि 
की शक्ति है । 

डेकाट और उसके अनुयायियों ने आत्मा और भौतिक पदार्थों 
का पाथक्य यहुत ही बढ़ा दिया था; और उस पार्थक्य के कारण 
वे लोग नावा प्रकार की कठिनाइयों में पड़ गए थे । लीब्नीज़ ने 
इस बात पर विचार किया कि क्‍या यह पार्थक्य वास्तव 
है। यह पार्थक्य दोनो पदाथों के डेकार्ट द्वारा प्रतिपादित 
विरोधी धर्मों के कारण है । यह धर्म मुख्य नहीं है । आत्मा में 
सोते जागते और मूच्छो में हर समय ज्ञान नही रहता; 
इसलिये आत्मा को सर्वथा ज्ञान खरूप नहीं कह सकते। 
शरीर को केवल विस्तार खरूप भी नही कह सकते; क्योंकि यदि 
शरीर बिस्तार रूप ही है,तो उसमें गुरुत्व रोधन आदि की शक्तियाँ 
कैसे हैं ? इसलिये बस्तुतः कार्य शक्ति ही स्थिति का लक्षण है। 
अदेश में विस्तार, गुरुत्व आदि सभी इसी कार्य शक्ति के फल हैं। 
विस्तार शक्ति की अपेत्ता करता है, न कि शक्ति विस्तार की। बह्‌ 
काय शक्ति किस वस्तु में है, यह ज्ञान मनुष्य को कभी नहीं हो 
सकता । उस शक्ति के कार्यों से उसकी पारमार्यिकता का अतुमात 
होता है । ऐसे ही ज्ञान भी उसी शक्ति का काय है । पर यह शक्ति 
रपाइनोज़ा के द्रव्य की सी एक नहीं है। सभी चित्‌ और सभी 


[ १३५] 


सांसारिक पदार्थ सयं शक्तिशाली हैं। उनके कार्य प्रथक्‌ देख पड़ते 
है; इसलिये शक्तियाँ अनन्त हैं। शक्ति के जितने केन्द्र या अणु हैं, 
उतनी ही प्रथक्‌ शक्तियाँ हैं । प्त्येक,शक्त्यणु खतंत्र, गवाक्षद्दीन 
आर समस्त जगत्‌ का संक्षिप्त रूप है। इन शक्त्यणुओं में परस्पर 
समान-भावना पहले ही से चली आती है; इसी से एक दूसरे के 
अनुसार चलता हुआ जान पड़ता है। शक्त्यणु में इच्छा, ज्ञान, 
कृति सभी खाभाविक हैं; इसलिये ये सब अणु आत्म रूप हैं । 

बाह्य पदार्थ भी एक नीचे प्रकार के अणु हैं । सब शक्त्यणु 
एक शक्ति और गुणवाले नहीं हैं । नीची श्रेणी के अणुओं की 
शक्तियाँ गुप्त रहती हैं। मनुष्य के और बाह्य पदार्थों के शक्त्यणुओं, 
में इतना अन्तर है कि मनुष्य में शक्त्याणु का एक केन्द्र रूप मुख्य 
अणु रहता है जो और अणुओं को संघटित रखता है । बाह्द 
पदाथों के अणुओं में ऐसा संघटन नहीं है ! 

इसके अतिरिक्त मनुष्यों की आत्मा मे और अन्य वस्तुओं 
में इतना और भेद है कि मनुष्य की आत्मा को [स्पष्ट आत्म-ज्ञान 
है और अन्य पदाथों में अस्पष्ट वेदना मात्र है | 

यद्यपि ये शक्त्यणु गवाक्षहीन हैं. और बाह्य वस्तुओं का 
प्रवेश इनमे नहीं हो सकता, तथापि और वस्तुओं मे जो कार्य होता 
है, वह सब प्रत्येक शक्ति-केन्द्र में भी वैसा ही प्रतिबिम्बित होता 
है; अथोत्‌ यद्यपि वस्तुतः प्रत्येक शक्ति-केन्द्र अपने अतिरिक्त और 
कुछ नहीं देख सकता, तथापि शत्येक मे और सब के कर्मों के 
समान ही काय होता रहता है। इसलिये अपने को देखना सब 
बस्तुओ के देखने के तुल्य है | परन्तु सब शक्ति-केन्द्र एक प्रकार 
के नहीं हैं। किसी में संसार का प्रतिबिम्ब स्पष्ट पड़ता है, किसी 
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में अस्पष्ट; अथोत्‌ कुछ शक्ति-केन्द्र खच्छ और उत्तम है, कुछ 
अखच्छ और मलिन हैं। उत्तम की भाज्ञा में अधम केन्द्र रहा 
करते हैं। शारीरिक शक्ति-केन्द्रों में जैसे कार्य होते हैं, उन्ही के 
समान कारये आत्म केन्द्र में भी होता रहता है; क्योकि दोनो में 
पू्े स्थापित एक्तंत्रता ( /76-०४८४०) 5४९१ ४५7707५ ) 
है। जेसे दो घड़ियाँ ऐसे चलाई जायें कि दोनों ठीक एक ही 
समय बतलावें, वैसे ही आत्म केन्द्र और शरीर केन्द्र दोनों दी 
समान भाव से चलते हैं। इश्वर ने एक ही बार दोनो को ऐसा 
चला दिया है कि बराबर एक भाव से दोनों चल रहे है; उन्हें 
बार वार चलाने की आवश्यकता नहीं पड़ती । 

शक्त्यणु मे'उत्कष और अपकर्ष होने के कारण एक शक्ति केन्द्र 
सब से उत्तम है और दूसरा सब से निक्ृष्ट है, जिनके बीच में 
असंख्य केन्द्र हैं । सब शक्त्यणु शाश्वत, अनादि और अमनन्‍्त हैं । 
शरीर शक्ति केन्द्रों ही का कार्य विशेष है, यह पहले कह आए हैं । 
इसलिये कभी कोई शक्त्यणु निःशरीर नहीं है। पर सशगीर्त 
को आत्मा का बन्धन नहीं समझना चाहिए; क्योंकि आत्मा 
की शक्ति का आभास मात्र शरीर है; बह कोई प्रथक्‌ पद़ाथे 
नही है जिससे आत्मा बद्ध हो । 

शक्ति केन्द्रो मे सबंदा परिणाम होता रहता है । इसी 
परिणाम को जीवन कहते हैं । सत्यु इसी परिणाम की एक विशेष 
अवस्था है प्रत्येक शक्ति केन्द्र में एक परिणाम भूतपूर्व दूसरे 
परिणास के अधीन है; इसलिये अकस्मात्‌ उन्नति या 
नहीं हो सकती । प्रत्येक शक्तिकेन्द्र अपनी ही पूर्वावस्ाश्रों 
से नियत है; वह किसी अन्य वस्तु को अपेक्ता नहीं रखता । 
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सब से उत्तम शक्ति-केन्द्र इेश्वर है । सब वस्तुओं का स्वयं 
यू स्वरूप अन्य-निरपेक्ष कोई कारण अवश्य होना चाहिए । 
ही सर्वकारण सब शक्त्यणुओं का भी शक्त्यणु ( ॥(०म्रध्दे 
०६ (०४४०७ ) ईश्वर है । मनुष्य की बुद्धि प्रकृति में सर्वोत्तम 
'है, तथापि उसमें इश्वर के पूर्ण वोध की सामथ्य नहीं है । 
मनुष्य की बुद्धि में इेश्वर का कुछ कुछ अस्पष्ट आमास हुआ 
करता है । ईश्वर अप्राकृत है और मनुष्य को बुद्धि से स्वथा 
भाद्य नही है; तथापि उधर प्रवृत्ति करते करते मनुष्य की इश्वर 
तक पहुँच हो सकती है । ईश्वर के न्याय, नियम आदि से यह 
अम्पू्ण ससार चल रह। है । यद्यपि परमेश्वर स्वतंत्र है, तथापि 
उसने ऐसे नियम बना दिए हैं कि उन्हीं के अनुसार संसार की 
अवृत्ति है और उन नियमों मे परिवर्तेन नहीं होता । 
जमेनी में लीब्नीजु के अनुयायी जीने हासेन, प्युफेन्डाफ, 
दामोसियस्‌ , बुहफ आदि बहुतेरे हुए और काण्ट के दशेन के 
आविभोव तक इसका दशेन खूब प्रचलित रहा । इन दाशंनिको में 
ऊस्टियन बुल्फ मुख्य था। इसका जन्म त्रेस्लाव नगर में हुआ था । 
ड्सका मुख्य उद्देश्य सब साधारण में दाशनिक तत्वों का प्रचार 
करना था । इसके धमे, आचार आदि सम्बन्धी जनप्रिय लेखों 
से जमनी में दशेन का अच्छा प्रचार हुआ | 
यद्यपि बेकन और डेकाट दोनों ने अपरीक्षित विश्वासों का 
“तिरस्कार किया, परन्तु दोनों ही भिन्न भिन्न मार्गों से निश्चयता 
की ओर चले ! बेकन बाहर से अंदर की ओर गया और उसने 
इन्द्रिय ज्ञान को यथाथ ज्ञान का साधक समझा | ज्ञान बाहर से 
अंदर आता है । इस प्रकार वह अनुभव वाद का जन्मदाता 
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हुआ। उसके अलुभव वाद की न्यूनता छाम के विचारों में 
पूणतया प्रकट हो गई । डेकार्ट अंदर से बाहर आया। पहले 
उसने अपनी सत्ता का निश्चय किया । बस विचारों की स्पष्टता 
सत्य की कसौटी हो गई । 

अनुभव द्वारा प्राप्त ज्ञान गणित शास्र की सी निश्चयता 
को न पहुँच सका । अनुभव से स्वतंत्र ज्ञान बिल्कुल दृढ़ 
ओर निश्चित समझा गया। मन कोरी तख्ती नहीं सममा 
गया। बुद्धि के सहज विचारों को निश्चयता की सनद्‌ 
मिली । यह पथ बुद्धिवाद ( रिध्रा०्ग्रधद ) भोग से 
प्रख्यात हुआ। इस मत का परिणाम लीब्नीज्‌ और वुल्फ 
में हुआ | लौक ने बेकन का अनुसरण करते हुए यह सिद्धान्त 
निश्चित किया था कि हमारे ज्ञान में कोई ऐसी चीज्‌ नहीं है जग 
इन्द्रियों द्वारा न प्राप्त हुई हों । इस पर लीब्नीज्‌ ने कहां था कि 
और सब तो ठीक है, किन्तु अनुभवजन्य ज्ञान से भी पूर्व 
हमारी बुद्धि और उसके विचार मौजूद थे। इन दोनों विचार-अबाहों 
का योग जम॑ती के सुप्रस्यात दाशनिक कार्ट ( (६४६ ) में हो 
गया और दर्शन शास्त्र ने एक प्रकार से चया जीवन प्राप्त किया | 
अनुभववाद का कहना था[- पृपारएढ 48 ए्रणंधोग्रर्ट पर 6 
[पाल९८ 08६ तै०<5 प्र०६९००ए/९ पाएणाए्ा ९ इशा5४४ 
इसमें लीब्नीज ने जोड़ा--'पऔ5९७9४ ९ 7978९९6 छाई! 








# अर्थात्‌--डुद्धि में कोई ऐसी बात नही है जो इन्द्रियों द्वारा भाप 
न हुईं हो। इस पर छीव्नीजू ने इतना और कटद्ठा--पर स्वयं इंद्धि 
इसमें शामिल नहीं है; भर्थात्‌ बुद्धि इन्द्रिय ज्ञान से पहले है । 


दूसरा अध्याय 


त्रेटिश अनुमववाद और उसका अन्तिम फल 


लॉक--जॉन लॉक का जन्म इंगलेण्ड के रिंगट नामक नगर 
में हुआ था। इसने पहले वैद्यक का अभ्यास किया। एक 
तो पहले ही से इंग्लेण्ड-निवासियों का परीक्षा और अनुभव 
की ओर अधिक ध्यान था; दूसरे वै्यक के अभ्यास से लॉक को 
प्राचीन दाशंनिको की रीति सवेथा असंगत मात्यम हुई । आँखें मूँद्‌- 
कर स॒ष्टि और इश्वर आदि के विषय मे सतमानी करपना करना 
दाशेनिक का काम नहीं है। दशनो की विफलता देखकर इसका यह 
' विचार हुआ कि किसी ज्ञान को यथाथे या अयथाथे बतलाने से 
पूव हमको अपने ज्ञात का आधार और उसकी सीमाएँ 
निश्चित कर लेनी चाहिएँ | हमारा ज्ञान कहाँ से आता है और 
कहाँ तक उसकी पहुँच हो सकती है, यह जानकर ही हम कह 
सकते हैं कि कौन सा ज्ञान ठीक है और कौन सा नहीं । 

बाह्य पदार्थों के अनुभव से मनुष्य को ज्ञान होता है। 
हमारे ज्ञान में कोई बात ऐसी नहीं है जो इन्द्रियों के संवेदन- 
सेन प्राप्त हुई हो । 

अपने अंथ में, जिसका नाम “मानव बुद्धि पर एक प्रबन्ध! 
( 58589 ०ा घ्राक्मा७ ॥06757870472 ) है, लॉक ने यह 
दिखाने का प्रयत्न किया है कि ज्ञान मनुष्य में सहज नहीं है, वरन्‌ वह 
उसे बाह्य वस्तुओं के अनुभव से प्राप्त है। डेकारट, लीब्नीज आदि- 
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- चार्शनिको ने कहा है कि मतुष्य को अनेक ज्ञाम पहले ही से हैं: 
पर उसको इसके होने छा बोध नही है । ऐसे कथन में बद्तोव्या- 
'घात दोष है । इसे अतिरिक्त यदि यह माना जाय कि बिना जाने 
हुए हमको सहज ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तो सहज और अनुभव- 
जन्य ज्ञान की किस प्रकार परीक्षा हो सकती है १ इसलिये यही 
कहना ठीक है कि विना वाह्म पदार्थों के अलुभव के मलुष्य 
को ज्ञान नहीं दो सकता । नीति, घम, आचार आदि किसी 
विषय का ज्ञान ऐसा नहीं है, जो सलुष्य के सतत सें जन्म दी के 
समय से हो । सब ज्ञान शिक्षा के अधीन हैं । 
लॉक का कहना है कि यदि कोई ज्ञात सहज है, तो बच्चों 
और जंगक्ी लोगों में वह ज्ञान अवश्य होना चाहिए। यदि चह 
ऊहय जाय कि वे सहज विचार पहले थे, पर अछ अज्ञात, छुशिक्षा 
आदि के कारण उनका तिरोभाव हो यया है, वो ऐसे कथन में 
-उम्त विचारों की विश्वव्यापकवा में वाधा पड़ती है। ढेकाट ने 
-उश्वर का विचार सहज माना है; किन्तु ऐसी बहुत सी जातियाँ है; 
जिनमें यह विचार वतमान नही है। ओर यदि यह सी मात 
लिया जाय कि यह भाव सब जातियों और मलुष्यों में एक रूप 
से वर्तमान है, दो भी यह इस विचार के सहज होने की कोई युक्ति 
नहीं; क्योछि सूचे, चन्द्र, पृथ्वी आदि का विचार सभी के सन में 
है, किन्तु यह विचार सहज नहीं है| इखवर की शक्ति और करा- 
-आत देखकर मलुष्य ईश्वर का अलुमान कर सकता है। ईश्वर 
के विचार को सहज मानने की कोई आवश्यकता नही ! सहज 
विचारवादी लोगों का इस विषय में केवल इतता ही ऋद्टदना हट 
-कि कारण आदि विचारों को कोई अछुभव से सिद्ध नहीं कर 


[ १४१ ] 


सकता; और प्रत्येक विचार या अनुमान मे इनको पहले ही से” 
मानना पड़ता है। पर इससे उनका यह मतलब नहीं कि यह 
विचार गढ़े गढ़ाए रूप में हमारे मन में हैं; बल्कि इनका अस्तित्व 
संस्कार रूप से रहता है। मन सादे कागज ( ४४७०) 7989)" 
के समान है । अनुभव से पू्व हम मे कुछ नहीं होता । 

प्रत्यक्ष सब ज्ञान का मूल है | लॉक ने मुख्य ज्ञान दो प्रकार 
का माना है। बाह्य संवेदन से बाह्य पदार्थों का ज्ञान होता है; 
ओर चिन्तन या अनुशीलन से मानस या आनन्‍्तरिक वस्तुओ का 
ज्ञान होता है। अनुशीलन भी स्मृति रूप है । जो वस्तु पहले 
संवेदन से ज्ञात होती है, उसी का पीछे अनुशीलन होता है | इस- 
लिये सबेदन अथात्‌ ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष ही मानस प्रत्यक्ष का भी 
मूल है । इसी से ज्ञान उत्पन्न होता है। मन में अनेक संवेदनों को " 
जोड़ने घटाने आदि की शक्ति है; इसलिये प्रत्यय दो प्रकार के हैं- 
साधारण या शुद्ध ( 9979० ) और मिश्र ( (५०४9]९5 ) । 

शुद्ध प्रत्यय था विचार वे हैं जो हम को इन्द्रियों द्वारा प्राप्त 
होते हैँ-चाहे वह इन्द्रिय एक हो ( जैसे गंध, रंग आदि प्रत्यय 
केवल एक ही इन्द्रिय द्वारा प्राप्त द्वोते हैं) चाहे अनेक (जैसे विस्तार 
का विचार नेत्र और स्पश दोनों के द्वारा प्राप्त होता है) | मिश्रित * 
वे है जोनतो शुद्ध संवेदन और न शुद्ध अनुशीलन या मनन 
द्वारा प्राप्त हुए हैं, वरन्‌ दोनों के योग से हुए हैं। ऐसे विचार या: 
प्रत्यय विशेषकर प्रत्याहार सम्बन्धी हैं। ये मिश्रित प्रत्यय असंख्य 
हैं; किन्तु ये तीन संज्ञाओं में विभक्त हो सकते हैं--(१) प्रकार 
(04०0८) एक शुद्ध या अमिश्रित; जैसे सफेदी, या सीधापन; और 
दूसरे मिश्रित; जैसे सौन्दय्ये। (२) द्रव्य (9प788/8906) से आत्छ" 
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द्रव्य और प्राकृतिक द्रव्य दोनों ही का अर्थ है। और (३) सम्बन्ध 
(2९]॥09) जैसे निकट, दूर, छोटा, बड़ा इत्यादि। यहाँ यह अच- 
श्य ध्यान रखता चाहिए कि जिनके प्रत्यय या बोध चित्त में होते हैं, 
उनके सदृश गुण बाह्य वस्तुओं में हैं, ऐसा सममना चाहिए। मन 
में रूप आदि का जो बोध होता है, उस बोध को प्रत्यय कहते हैं; 
ओर वस्तु में उन प्रत्ययों के प्रयोजक जो धरम हैं, उन्हें गुण कहते 
"हैं; अथोत्‌ प्रत्यय चित्तगत हैं और गुण बाह्य बस्तुगत हैं। गति, 
आकार, विस्तार आदि द्रव्य के वास्तव था मुख्य गुण (0:79 
(07886४ ) हैं। अन्तःकरण में इनका जैसा भान होता है, 
वस्तु में भी वैसे ही ये हैं; पर वर्ण, रस आदि कैवल इन्द्रियों के 
सम्बन्ध से विद्त होते हैं। इस कारण इनकी गौण गुण (9९९07 
१०79 (278965) कह्दा है $& | मुख्य शुरयों का भ्रायः एक से 
अधिक इन्द्रियों द्वारा बोध होता है। गौण गुणों का बोध केवल 
एक ही इन्द्रिय द्वारा होता है । ये वास्तव गुण बाह्य द्रव्य के नहीं 
है । जैसे सूई गढ़ाने से जन्तु को दुःख होता है; पर बस्तुतः सूई 
में दुःख नहीं है, केवल दुःख-प्रयोजक कुछ तीक्ष्णता, कठिनता आदि 
गुण हें । इसी प्रकार रस आदि बोध-अयोजक गुण रखादिसे भिन्न 
कुछ दूसरे प्रकार की उत्त उन वस्तुओं में भी वर्तमान हैं । जो वरतु 
पूरूं हरी या लाल देख पड़ती है, वही सूक्ष्म दशेन के ढवारा जब 
उसके दाने अलग हो जाते हैं, सफेद माल्म होने लगती है | इसी 


# नैयायिकों ने इसी से मिलता झुरूता गुणों का एक विभाग किया 
है---द्ीन्दरिय आाहय और एक्रेन्द्रिय आह्य । संख्या, परिमाण, पथकृल्व भादि 
द्वीन्द्रिय श्राह्म कहे गए हैं; क्योंकि इनका त्वचा और चल दोनों से 
-सस्वन्ध है । एड्रेन्द्रिय-प्राद्य में रुप, रस, यंध भादि रकसे हैं। 
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से वर्ण आदि गुण इन्द्रियाधीन हैं, न कि वस्तु के अधीन; क्योकि 
अणे, रस आदि गुण यदि वस्तु के अधीन होते, तो सदा एक से अनु- 
व में आते। संख्या, परिसाण आदि मुख्य गुण घास्तव है । 
ये जैसे वस्तु में हैं, बेसे दी दिखाई पड़ते हैं। रूप, रस, गंध आदि 
गुणों का आधार मुख्य गुणों मे है । किन्तु वे वास्तव में जेसे 
हम को दिखाई पड़ते हैं, वैसे नही हैं। उनका दिखाई पड़ना 
हमारे मन के आश्रित है। यदि खाद का चखनेवाला न हो, 
तो रस और गंध वस्तु का ज्ञान ही न होगा । वस्तुवादी लोगो ने 
( जेसा कि आगे चलकर मालूम हो जायगा ) यह भेद नही 
माना है। इस विषय में हिन्दू दर्शन शासत्र भी घस्तु-बादियों से 
सहमत हैं । गौण गुणों से समानता रखनेवाले विशेष गुणों 
का अस्तित्व मन पर निर्भर नहों है। इन्द्रियों का भूतों से 
सम्बन्ध होने के कारण वस्तु में रूप, रस, गंधादि गुण हैं। ये 
अस्तु के ही गुण माने गए हैं । 
यदि मनुष्य के ज्ञान की परीक्षा की जाय, तो देखने मे आवेगा 
कि मनुष्य से संवेदन, धारण, स्मरण, भेद्‌ श्रत्यय, तारतस्य- 
बोध और प्रत्याहरण या विवेचन की शक्तियाँ है। सवेदन के 
द्वारा रूप आदि का अनुभव होता है। धारण के द्वारा यह 
अनुभब कुछ काल तक मन में ठहरता है । स्मरण से उसका 
पुनरुष्जीवन होता है । भेद-बोध के कारण मनुष्य उससे या 
एक रूप को रुपान्तर से मिन्न समझ सकता है। एक रूप का 
दूसरे रूप से कितना भेद और कितनी समता है, इसी के बोध को 
तारतम्य घोध कहते हैं। ये सब शरक्तियाँ केवल मनुष्य में ही 
नही, पर छोटे जन्तुओं में भी हैं । किन्तु अन्तिम शक्ति अथौत्त्‌ 
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अत्याहरण शक्ति ( 899:78८४१07 ) केवल मनुष्यों ही मे है ।' 
इस शक्तिके द्वारा सामान्य प्रत्यय बनते है । जातिबोध इसी शक्ति 
से होता है। सब वृक्षों में एक वृत्षत्व जाति है; और यही समानः 
धर्म होने के कारण सभी का वृक्ष नाम पड़ा है। यह बोध अन्य 
जन्तुओं को नहीं हो सकता। इसी विशेष शक्ति को प्रत्याहरण' 
शक्ति कहते हैं। इन संवेदन, धारण आदि व्यापारो में चित्त पहले बाह्य 
वस्तुओं के अधीन है। पर आगे की शक्तियों में क्रम से मन 
स्वतंत्र होता है और अपनी कारये-क्षमता प्रकाशित करता जाता है।' 
अनन्त शाश्रत वस्तु का अनुभव इन्द्रियों से नही होता; इसलिये 
कुछ लोग सममते हैं कि मन में ही अनुभव-निरपेक्ष ये बोध, 
विचार या प्रत्यय हैं। पर ऐसा समझता भ्रम है; क्योकि अनन्त, 
अनादि, अनश्वर आदि प्रत्यय केवल अभाव सरूप हैं, वास्तव 
भाव रूप नहीं हैं। चित्त में ऐसी शक्ति है कि जहाँ तक चाहे, 
किसी बरतु, देश, काल आदि का प्रसार करता जाय। वस्तुतः परि- 
चिछन्न देश और काल ही चित्तगोचर हैं; पर इस परिष्छिन्न देश 
काल में मन और और देश-काल जोड़ता जाता है; इसी से अनन्त 
ओर शाश्वत प्रत्यय का आभास होता है । 

लॉक ने यद्यपि सहज ज्ञान सम्बन्धी अनन्त या शाश्वत का' 
विचार वास्तविक नही माना है,तथापि एक ऐसा द्रव्य(390868706) 
जिसमें मुख्य गुण रहते हैं और जिससे वे प्रकट होते हैं, माना है । 
इस सम्बन्ध से उसका कथन है कि यह बात तो माननी ही पड़ेगी। 
यह अथोपत्ति की आाँति बुद्धि सम्बन्धी आवश्यकता है। लॉक ने 
भारतीय पौराणिकों की एक स्थल पर यह कहकर हँसी उड़ाई है कि 
इन लोगों के मत से पृथ्वी शेषन्ाग या द्ग्गिज पर और द्ग्गिज कच्छप 
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यर है । यदि इन लोगों से पूछा जाय कि कच्छप किस पर है, तेः 
इसका ठीक जवात्र नहीं मिलेगा । किन्तु लॉक साहब इस द्रव्य 
को सानकर खय हास्यास्पद बन गए हैं। यदि उनसे पूछा जाय 
कि गौण गुण किस आधार पर है, तो उसका उत्तर मिलता है कि 
मुख्य गुणों के आधार पर, और सुख्य गुण द्रव्य के आधार पर 
हैं। किन्तु स्वयं द्रव्य का कोई आधार नहीं बतलाया जायगा । 
बकले ने इस द्रव्य का भली भाँति खण्डन किया है। 
मनुष्य की कृति शक्ति (५7])) सुख के अधीन है; इसलिये 
मनुष्य की कृति शक्ति खतंत्र है या नही, यह प्रश्न निरथंक है । 
अब प्रश्न यह रहा कि ज्ञान किसे कहते हैं | दो या अनेक प्रत्ययों 
में सम्बन्ध या विरोध का जो अनुभव है, उसी को ज्ञान कहते हैं। 
यद्यपि मनुष्य को साक्षात्‌ अनुभव अपने ही प्रत्ययों का और उनके 
पारस्परिक सम्बन्धो का है, तथापि कितनी ही वस्तुएँ तक से निश्चित 
होती हैं। हमारे प्रत्यय की प्रयोजक बाह्य वस्तुएँ अवश्य हैं । नहीं 
तो शुद्ध आन्तर खभ्न आदि के ज्ञान में और वस्तु ज्ञान में कोई 
पिशेष न होता; और मन के लड्डू से वैसी दी तृप्ति होती, जेसी 
असली लड्‌डुओं से होती है. । 
इसी प्रकार एक इन्द्रिय से जिस वस्तु का ज्ञान होता है, यदि 
उसकी बाह्य स्थिति में सन्देह हो, तो दूसरी इन्द्रिय से निश्चय 
कर लेते हैं । जैसे सामने दीवार है या योही भ्रम है, यदि 
यह संशय नेत्र कृत ज्ञान सें हो, तो स्पश से निश्चय कर लेते 
हैं। इस प्रकार इन्द्रियो की बाह्य वस्तु सूचना मे एकता देखकर 
भी बाह्य वस्तुओं की स्थिति निश्चित होती है । पर यह बाह्य 
वस्तु केसी है, इसका निश्चय नहीं हो सकता । ऐसे ही चात्मा, 
१७ 
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डेश्वर आदि का भी मनुष्य को जो ज्ञान है, उप्तके विषय में 
इतना ही कह सकते हैं कि आत्मा को और इशर की स्थिति है। ' 
विशेष परीक्षा केवल अत्यक्षानुभूत प्रत्ययों की ही हो सकती है । 
इसलिये आत्मा, इधर आदि अप्रमेय विषयों का चिन्तन छोड़कर 
सनुष्य को उन्हीं के ज्ञान के लिये प्रयत्ष करना चादिए, जिनका 
अनुभव और परीक्षा हो सकती है । 

लॉक ने डेकाट प्रतिपादित तीनों निश्वय्यों को माना है | जीव, 
डैधर और जगत्‌ तीनों हो सत्‌ हैं । मतुष्य की चेवनता के 
विषय में इसके विचार कुछ अस्थिर से हैं । कहीं कहीं इसने 
थह भी लिखा है हि सम्भव हो कि शैथवर ने चेतनता को मेटर 
या जड़ प्रकृति में एक विशेष गुण रूप से त्रगा दिया हो! लॉक के 
देहात्म बाद सम्बन्धी ( १६६६८०४॥६६० ) विचार उप्रके ईश्वर 
बाद में छिप गए हैं । वासव में देहात्म वाद को लॉक की स्थिर ' 
पसिद्धान्त नहों कह सकते । जहाँ कहीं उसे डक्काटे की समस्या ने 
अधिक तंग किया, वहाँ उप्तते बचने के लिये देहात्म वाइ को 
सस्भावना मात्र कह्टा है; और फिर भी वह देहात्म बाद ईश्वर 
के अधीन है । 

लॉक के आचार सम्बन्धी विचारों में भो अनुभव वॉद 
भरा हुआ है। सुख की इच्छा और दुःख से बचने की प्रकृति 
ये मनुष्य की खाभाविक प्रकृतियाँ ( खाभाविश्न ज्ञान नहीं ) 
हैं। अनुभव में जिन कार्यों से खुख द्ोता है, वे अच्छे सममे 
जाने लगे और जिन से दुःख होता है, वे बुरे । यही आतिक 
नियम है और यही इईशवरी नियम । लॉक हे अठुभव वाद में ईश्वर 
बाद लगा हुआ है । इसझहे मत से ईश्वर भी उन्हीं कार्मो को 
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मला सममतता है, जिनके करने से कतो को सुख और समाज 
की स्थिति हो; इसलिये इश्वर की इच्छा के अनुकूल चलना 
दी ध्त है। 

राजनीतिक विज्ञान में लॉक राजाओं का अधिकार ईश्वरीय 
अधिकार (9376 7२१20) नहीं मानता । इसके मत से राज्य 
एक प्रकार से शासित और शासकों का नित्रन्ध है । इससे दोनों 
का हित है और दोनो ही इसके पालन के लिये एक दूसरे 
को मजबूर कर सकते हैं। हॉब्स और लॉक की राजनीतिक 
करपना में इतना भेद है कि हॉज्स ने मनुष्य को स्वभाव से 
संघर्षण-प्रिय माना है और लॉक ने स्वभाव से शान्ति-प्रिय 
माना है । 

वर्कले--जॉज बकले का जन्म आयलैंएड में हुआ था। यह 
बहुत दिनों तक कलोयिन्‌ नगर का प्रधान पादरी (8[5909) था। 
इसका मुख्य भंथ “मनुष्य के ज्ञान का तत्व ( १५९४४४९ 0म्न 
पा शितगरल068 ० सप्व्य ंप०ज०१९७ ) है । 

वर्कले ने अपने दशेन से ईश्वर वाद की बड़ी पुष्टि की | 
यद्यपि इसका दशन लॉक के सिद्धान्तो का स्वाभाविक फल्न था, 
तथ्गपि इसने आधुनिक दशेन शास्त॒ में बड़ा भारी परिवर्तन किया है । 

बकले ने लॉक की अनुभव वाद सन्बन्धी सित्ति को मानकर 
अपने दशेन शास्त्र की रचना की । इसके दर्शव का एक साग 
' खरडनात्मक और दूसरा मण्डनात्मक है । देहात्म वाद का मुख्य 
आधार लोक फे माने हुए सन से खतंत्र भौतिक द्वव्य में है।ब्केले 
ने अचुभव वाद के आधार पर इसी भौतिक द्रव्य के विरुद्ध आपत्ति 
की है। ख्य लॉक का भी इस विषय में यह कहना है कि 
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इस द्रव्य का ज्ञान स्पष्ट तौर से किसी को नहीं होता । इस पर 
बकले का कहना है कि यदि वह जावाजा सकता हे तो गुणों ही 
के द्वारा जाना जा सकता है। हस गुणों से बाहर नहीं जा सकते। 
और फिर जब द्रव्य में गुण नहीं रहते, तब चह क्या रह जाताहै 
यदि खरिया में से सफेदी, आकार, विस्तार, भारीपन, चिकनाहट 
आदि सब गुण किसी प्रकार से निकाल लिए जाये, तो क्या 
रह जायगा ? यदि कुछ रद्द जाय तो उसके मी कुछ गुण होंगे । 
और यदि गुण नहीं, तो वह ज्ञान मे ही नहीं झा सकती । यह 
बात असम्भव है कि कोई वस्तु हो और ज्ञान में न आरा सके । 
ज्ञान में श्राता ही वत्तु की सत्ता है । सत्ता दृष्टि है ( 7088९ 
८४६ ए०सल9]) । वस्तु के गुण यदि हमको कहीं अलग अलग मिलते 
हैं, तब तो हमको यह आवश्यकता प्रतीत हो सकती है कि इनका 
योग करानेवाली इन से भिन्न कोई वस्तु होनी चाहिए । लेकिन 
हमको कोई गुण अलग नही मिलता। न रंग बिना विस्तार के दिखाई 
पह्ता है और न विस्तार बिना रंग और गुरुत्व के। बकंले ने 
इस भौतिक द्रव्य का भली भाँति खण्डन किया है। बकले से 
पूछा जा सकता है. कि यदि भौतिक द्रव्य नहीं है, तो उसका 
विचार या पत्यय सन में कहाँ से आया १ इसके उत्तर में बकले 
का कथन है कवि यह एक मानसिक भूल है कि वाखब में 
सामान्य या जातिबोध नहीं हो सकता; तो भी पत्यादार 
(809022८०४०५) द्वारा ऐसे जातिबोध बनाए जाते हैं । उसका 
कहना है कि यदि हम किसी सामान्य की करुपना करना चारददें, 
तो नहीं कर सकते; क्योंकि जहाँ पर हम कल्पना करेंगे, वहाँ 
बह फोई न कोई व्यक्ति हो जायगा। यदि हम किसी साधारण 
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दावाद की कल्पना करें, तो वह किसी न किसी श्रकार की दावात 
होगी; और वही पर उसकी व्यक्तिता आ जायगी । ऐसे 
मनुष्य की कोई करपना नहीं कर सकता जिसमें न कोई 
खास लम्बाई दो, न खास चौड़ाई हो, न खास रंग हो और न 
खास रूप हो । जिस साधारण मनुष्य की कल्पना की जायगी, 
वह किसी न किसी आकार ओर प्रकार का मनुष्य होगा । यदि 
बकले से पूछा जाय कि साधारण ताम किस प्रकार बन गए, तो 
उसका कहता है कि साधारण नाम के अनुकूल कोई विचार 
नहीं है, किन्तु व्यक्ति ही अपनी जाति का पूतिनिधि हो जाता है। 
सब नाम जाति के पूतिनिधि खरूप व्यक्तियों के हैं। बकले 
ने इस विषय में पूरा पूरा नाम वाद ( प०म्ांग्र&5790 ) प्रकट 
किया है । 

इसो प्रकार हम गुण-रहित भौतिक द्रव्य की भी कल्पना 
नहीं कर सकते | किसी ऐसी वस्तु के मानने से क्या लाभ जिसकी 
न हम कल्पना कर सकें, जो न हमारे ज्ञान में आ सके और न 
जिससे कोई काये सधे ९ हमारा सब काय और विचार वस्तु के 
गुणों के आधार पर होता है। जब कोई वैज्ञानिक किसी प्रकार फा 
वैज्ञानिक सिद्धान्त निकालता है, तब गुणों के द्वी सम्बन्ध में निकालता 
है, भौतिक द्रव्य के सम्बन्ध में नहीं। उद्ाहरणाथे जब किसी पदार्थ 
फो गरम किया जाता है, तव उसका विस्तार बढ़ता है। गर्मी 
ओर विस्तार दोनों गुण हैं; और इन्ही का सम्बन्ध बतलाया 
जाता है, & कि भोतिक द्रव्य का । बकले का मुरुय सिद्धान्त यह है 
कि मन या विचार से खतंत्र कोई पदाथे नदी है। गौण गुणों 
(960070879 (27४|(७४) का अस्तित्व लॉक भी मन के आधार 
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पर मानते हैं। मुख्य गुणो को लॉक ने खतंत्र माना है; पर 
यह खतंत्रता भी परीक्षा के आलोक से नष्ट हे जाती है। यदि 
विस्तार को हम भुख्य मानें, तो उसका परिमाण स्थिर नहीं है । 
वही पदार्थ दूर से बढ़ा और नजदीक से छोटा ज्ञात होता है। 
फिर वास्तविक विस्तार कया है ? बकले ने अपनी दृष्टि सम्बन्धी 
करपना (['॥९००४ ० ए३0०४) के अनुकूल दूरी ([058706) 
के विचार को नेत्र के प्रयत्न सम्बन्धी संवेदन का फत्न बतलाया 
है। इसलिये दूरी और आकाश भी मन से खतंत्र नहीं है। 
शुरुत्व का भी परिसाण ठीक नहीं है; क्योंकि यदि कोई वस्तु 
प्थ्वी के केन्द्र पर तौली जाय, तो उसका बोझ शून्य होगा। 
ये सब शारीरिक और ऐम्द्रिक प्रयत्न के संवेदन के फल हैं । 
यदि बकले से पूछा जाय कि हमारे मन मे जो विचार या 
संवेदन हैं, उनका कोई कारण है या नहीं, तो इसके उत्तर में बकले 
का यह कहन। है कि पहले तो कारण की कोई आवश्यकता ही 
नहीं; और यदि कारण माना भी जाय तो वह भी प्रत्यय ही होगा । 
जिस वस्तु की हमारे प्रत्यय नकल हैं, वह प्रत्यय ही हो सकती 
है। इसलिये प्रत्ययों की ही वास्तविक सत्ता है। बककंले का 
प्रत्यय वाद ( ]669]857 ) अवश्य है, किन्तु उसमें वस्तुवाद 
([२९४॥४४०) भी लगा हुआ है। हमारा ज्ञान मिथ्या नहीं है । सब 
पदाथ वास्तविक हैं । वे जैसे दिखाई पढ़ते हैं, बेसे ही हैं । बकले 
और सामान्य लोगों में भेद इतना ही है. कि बर्कले इन वाह्म 
पदार्थों को शरीर से वाह्य मानता है, किन्तु मन से बाहर नहीं । 
शरीर भी मन के भीतर ही है । 
बक॑ले से पूछा जा सकता है कि यदि सब वस्तुओ का अखित 
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उनके देखे जाने पर ही निभर है, तो क्या रात्रि मे या हमारी 
अनुपस्थिति में हमारे कमरे की वस्तुओं का अभाव हो जाता 
है ९ क्या जंगल के पदाथे, जिनको कोई नहीं देखता. असत्‌ हैं ९ 
बकले का इस विषय मे यह कथन है कि देखे जाने का यह 
अभिप्राय नही है कि में या और फोई विशेष व्यक्ति ही उस 
बदाथ को देखे, बरन्‌ यह अभिप्राय है कि कोई ज्ञाता उसे देखता 
हो। हमारी अनुपस्थिति मे सर्वज्ञ इश्वर के ज्ञान में वे पदार्थ 
रहते हैं और इसी मे उनका अस्तित्व और वास्तविकता है । सब 
पदार्थों की वास्तविकता इश्वर के ज्ञान में है । 

बर्कले ने भौतिक द्रव्य के स्थान मे चेतन इेश्वर को रख 
दिया है। इश्वर के अस्तित्व का खब से बड़ा प्रमाण यह 
है कि सब पदार्थों की गति का मूल चेतन संकल्प मे है; और 
बहुत से ऐसे पदार्थ हैं, जिनकी गति का कारण मनुष्य नहीं है । 
अतः उनकी गति का कारण मनुष्येतर चेतन संकल्पवाला पदार्थ 
दोना चाहिए; और वही ईश्वर है । 

बकले ने भौतिक द्रव्य का खण्डन किया है, किन्तु आत्मिक 
द्रव्य का प्रतिपादन किया है । इसके मत से यद्यपि आत्मा का कोई 
प्रत्यय नही होता, तथापि हमको उसका अन्तर्बोध (२०५०४) होता 
है। दूसरे आदर्मियों की सता को भी बकले अनुमान से मानते 
हैं । यद्यपि अन्य व्यक्तियों की सत्ता उनके लिये ऐसी ही निश्च- 
यात्मक और खयंसद्ध है, जेसी मेरी सत्ता मेरे लिये है, तथापि 
उनकी सत्ता मेरे लिये अनुमान है | इस विषय मे कुछ लोगों ने 
अरकले के इस सिद्धान्त पर आपत्ति की है। बकले के मत से 
सत्ता का मुख्य प्रमाण देखा जाना है; किन्तु इतर मनुष्य की 
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सत्ता सेरे देखे जाने पर निमर नहीं है। यह वकले के लिये 
विशेष आपत्ति को घाद नहीं है, न यह बात उसके सिद्धान्त 
का अपवाद है। उन व्यक्तियों को सदा खबं उनके देखते पर 
'निभर है । 
वर्कले के सिद्धान्तों का अज्ञान के कारण बहुत उपहास 
किया गया है; किन्तु वकले इस प्रकार के उपहास छे योग्य नहीं है। 
जब डाक्टर जान्सन ने बकऊले के सिद्धान्तों को खुवा; तव भौतिक 
सत्ता का अस्ित्व बताते हुए उन्होंने अरता पैर जमीन पर मारा | 
किन्तु जमीन पर पैर सारता और रुकावट का भान होता चले 
के सिद्धास्तों के प्रतिकूत् नहीं है । शब्द और रुकावट का बोध, 
ये सब मत के प्रत्यय हैं । ऐसे दी लोगों ने कहा है कि क्या इस 
विचारों को खाते पीते हैं, क्या विचारों को ओढ़ते विछाते हैं ? 
इस उपहास की तीह्ूणदा उसी समय जाती रहती है, जब हम 
यह विचार करते हैं कि हमारा शरीर भी तो एक अत्यय ही 
है &। यदि कोई कहे कि सनमोदकों से भूख क्‍यों नहीं घुक जाती, 
तो इसका कहना है कि मनमोदऋ कई प्रकार के हैं । जित सत- 
सोदकों से भूख दुमती है, उनका विचार भूख न चुम्ानेवाले 
लिए 4 की आकए अकक 2 कक जल लिए अजीत जम ललित किर 


& इससे मिलता जुछुता मायावादियों के विषय में सी दात्प है |वह्ट 
इस प्रकार से है। किसी राजा के यहाँ एक मायावादी साधु रद करते 
थे। दे इर बात में ज्गत्‌ के मिव्या दोने को दुद्वाई देते ये। एक दिन राजा 
ले एक उन्मच हाथी उनकी ओर छुड्वा दिया। वे डसको देखकर मांगे । 
डनको सांयते हुए देखकर राजा ने हँसकर कहा- स्वामिन्‌, यज्ञो सिच्या | 
स्वामीजी ने तुरन्त उत्तर दिया- राजन, सत्पछायनमपि सिध्या । लबोद्‌ 
और सागना भी दो मिच्या ही है । 
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ओदकों के विचार की अपेक्ता अधिक स्पष्ट और स्थायी है । 
बर्कले के प्रत्यय ([0९४) शब्द्‌ के व्यवद्दार के सम्बन्ध में लोगों ने 
औसांसा की है। आइडिया ( 08 ) शब्द आकृति और विचार 
दोनों ही अरथथों मे आता है; और बकले ने सामान्य बोधों के 
खण्डन मे विचार और कर्पमा में भेद नदी रक्खा । इसकी दृष्टि 
सम्बन्धी कल्पना और ईश्वर-सिद्धि से भी लोगों ने दोष दिखिएए 
हैं । इन पर विचार करना इस पुस्तक के लक्ष्य से बाहर होगा । 
जो हो, बर्कले ने युरोपीय दाशेनिक संसार में बड़ा भारी 
यरिवतेत किया है। भविष्य के सारे दाशनिक प्रवाह पर उसकी 
गहरी छाप पड़ी है । 
कुछ लोग बकले के प्रत्ययवाद की शांकर मायावाद से 
समानता करने लग जाते हैं. । यह भूल है. | शांकर सत की बहुत 
से लोग युरोपीय दर्शनों से समानता करते हैं, लेकिन शांकर मत 
बहुत विचित्र है । उसकी ठीक समानता किसी युरोपीय 
दर्शन से नहीं हों सकती । 
बकले का,मत विज्ञानवाद से मिलता जुलता है । ईश्वर को 
आनकर विज्ञान वाद पर जो बहुत से आक्षेप होते हैं, यद्यपि 
उनसे वह बचा हुआ है, तथापि वह विज्ञानवाद की ही कोटि में 
आवेगा । विज्ञानवाद का शंकर खामी ने खए्डन किया है। फिर 
दोनों मे समानता केखी ९ शंकरखामी व्यावहारिक सत्ता के 
'विषय मे पूर्णतया वस्तुवादी हैं । 
बकेले मन 
५ ने लॉक के अनुभववाद के आधार पर चलकर बाह्य 
'यदाथ के द्रव्य को नहीं माना था। अजुभववाद का जो खाभाविक 
परिणाम था, वह बकले के मत में नही आया । इस कमी को 
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पूरा करने के लिये हम का आविभोव हुआ। हाम का मुख्य पंथ 
“मनुष्य के ज्ञान की एक परीक्षा? (80 एं॥१0॥ए एणात्शय- 
१ प्रपशक्षा एऐ॥रत&४9ध०ग९25५ ) है । 

प्रत्यक्ष या अचुभव और चिन्तन या स्मृति इन दोनों के 
अतिरिक्त कोई ज्ञान नहीं है । अनुभवगोचर विषय अधिक 
प्रबल द्वोते हैं । वे ही स्मरण-गोचर होने से दुबंल होते हैं। इन 
दोनों में भी अनुभव के जो विषय हैं, उन्हीं की स्मृति में 
पुनरुज्जीवन होता है । स्मृति, उत्पेक्षा, कल्पना आदि में अनुभव- 
गोचर विषयों के अतिरिक्त और कुछ भी नहीं आ सकता। 
अनुभव के प्रृथक्‌ विषयों को जोड़ना और एकत्र मिले हुए विषयों 
का प्थक्‌ करना ही मनष्य की बुद्धि से हो सकता है । 

यह सवंथा असम्भव है किलुद्धि हमारे अनभव से अतिरिक्त 
कोई नई बात बतलावे । यहाँ तक कि इश्वर का जो प्रत्यय मनष्य 
के हृदय में है, उसका भी आधार प्रत्यक्ष में है । प्राकृत पदार्थों में 
प्रत्यक्षानभूत जो उत्तमता, सोन्द्य, ज्ञानशक्ति आदि परिच्छिन्न 
रूप से पाए जाते हैं, उन्हीं में से परिच्छेद को अलग करके 
अपरिच्छिन्न रूप में उत्प्रज्षित कर कोई प्थक्‌ प्रकार की 
अपरिच्छन्न, ज्ञानादे विशिष्ट वस्तु मान लेने से ईश्वर का वोध 
प्राप्त हो जाता है | 

प्रत्यक्षानमृत वस्तुओं में तीन प्रकार के सम्बन्ध हो सकते हैं 
--(१) साहश्य, (२) देश या काल में संनिकष और (३) कार्य 
कारण भाव । जब दो वस्तुएँ एक सी देख पड़ती हैं, तब एक के 
स्मरण से दूसरी का भी ,स्मरण हो जाता है। ऐसे ही द्वाथी; 
हाथीवान आदि जो दो वस्तुएँ देश या काल में एक के समीप 
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दूसरी देख पड़ती हैं, उनका भी स्मरण परस्परोत्तेजक हो जाता 
है। इसी प्रकार अति और धूृश्न॒ आदि वस्तुओं के ज्ञान मे भी 

जिनमें कार्य-कारण भाव है, एक के स्मरण से दूसरे का स्मरण हो 
जाता है। इन तीनों सम्बन्धों में कार्य-कारण भाव पर दाशनिकों' 
की बड़ी आस्था है। भारतीय नेयायिकों के सदृश युरोप के 
एन्सेल्स, डेकार्ट आदि दाशेनिकों ने भी इसी कार्य-कारण भाव के- 
बल पर ईश्वर की सिद्धि का आधार रक्खा था। प्रायः दाशेनिक 
लोग सममते हैं कि चित्त में काय-कारण भाव की बुद्धि सहज 
है; इसलिये प्रत्येक वस्तु के देखने से उसके कारण की चटपट 
खाभाविक जिज्ञासा होती है; श्रौर समस्त संसार को काये मानकर 
उसका कारण ईश्वर सिद्ध होता है । पर ऐसे तक केवल अममूलक 
हैं; क्योकि कारय-कारण भाव का बोध स्वाभाविक नहीं है। जेसे 

अन्य सस्वन्धों का बोध अनुभव-मूलक है, वैसे दही इस सम्बन्ध 
का भी ज्ञान है। मनष्य एक गेंद को दूसरे गेंद में घक्का देते 
हुए देखता हे। धक्का छगते द्वी प्रथन्न गेंद के सम्बन्ध से 
द्वितीय गेंद चल पड़ता हैं। ऐसी बातों के बार बार देखने से' 
सनण्य के मन से काय्य-काश्णा भाव की उत्पत्ति होती हे; 
पर यह व्याप्ति अह सवंधा अनुभव और परीक्षा के अधीन है। 
काय्ये कारण भाव के ज्ञान को खाभाविक कहना भ्रम है । वस्तुत 

काय और कारण दोनों भिन्न बस्तुएँ हैं । इनमें कोई आवश्यक 
सम्बन्ध नहीं हो सकता। यदि हो भी तो वह जाना नहीं जा सकता। 
प्रायः केवल पूर्व-वर्तिता देखने ही से मनुष्य कारणता का निश्चय. 
कर लेता है। ऐसे ही मनुष्य की इच्छा और उसके प्रयक्ष से उसका: 
हाथ द्िलता है; पर क्यों हाथ हिलता है, यह नहीं कह सकते । 
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अनुभव से हाथ का हिलना सिद्ध हे। पर जब लकवा मारते 
'बर वही हाथ नहीं हिलता, तब समभते हैं कि अब प्रयज्ञ करना 
च्यथे है; इसलिये अनुभव से बढ़कर कारय्ये कारण सम्बन्धी कोई 
अपू् निश्चय और अद्भुत शक्ति मानना शुद्ध भ्रम है । 

निस लड़के ने कभी धूएेँ के साथ आग नहीं देखी है, उसे 
कभी धूआओँ देखने से उसके कारण का अनुभव नहीं हो सकता। 
केवल बार बार देखते देखते जब अभ्यास दो जाता है कि बिता 
आग के धूआँ नहीं देखा जाता, तब दोनों में काय्ये कारण रुप 
का एक आवश्यक सम्बन्ध मालूम पड़ने लगता है # । 

इस प्रकार कारणता का खण्डन कर दाम ले अनुभवागोचर 
इेश्वर, अप्रांकृतिक घटना आदि का भी खरड़न किया । बाह्य 
वस्तु के विषय में श्रम ने यह समझा ,कि जो कुछ हमारे अनु 
भव का विषय हैं, वे सब हमारे श्रत्यय हैं । इन प्रत्ययों से किसो 





& बकले ने वस्तु और उसके गुणों में सम्बन्ध नहीं माना है। जिसे अभि के 
रूप रंग से दाहकता का अनुभव न हुआ हो, वह अप्ति को दूर से देखकर यह 
न कह सकेगा कि इसमें दाहकता है; और न बरफ़ की सफेदी देखकर कद 

रा कि इसमें शीतलता होगी । इस सम्बन्ध को न सानते हुए बर्कले 

ईश्वर के ज्ञान में इन डी सहकारिता का सम्बन्ध माना है। इस सहकारिता 
के कारण भलुष्य एक गुण देखकर और गुणों की भतीक्षा करने छगता है। 
पे का आकार देखकर उसके दृद्त्व, गुरुत्व, खुरखुरेपन भादि का भनुमान 

छगता है। ब्कंके ने इसको दृष्टि भाषा (४8079] ]8728782०) 
न है। हाम ने इस भाव को स्पष्ट करके काय कारणता से बिलकुछ 

किया है। दाम ने भी कार्य-कारण भाव की व्याख्या करने का अयत्न 
किन्तु व्याख्या करना ही कार्य-कारण को स्वीकार करना है। 


है 
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।अकार की एक बाह्य वस्तुकी सत्ता का अनुमान हो सकता है; पर 
-इन प्रत्ययों की प्रयोजक वस्तुएँ प्रत्ययों के सदृश हैं या विसहश, यद्द 
। नहीं कहा जा सकता; क्योंकि अनुभव के अतिरिक्त कोई प्रमाण 
; नही है । अनुभव बाह्य वस्तु के प्रहण में असमथे है । 
बकेले की भाँति घूम ने भी भौतिक द्रव्य को नही माना । यहाँ 
तक बर्कले और झूम का साथ है; किन्तु अब बकेले से छूस एक 
कदम और आगे जाते हैं। जिस युक्ति से बकले ने भौतिक द्रव्य 
का खण्डन किया है, उसी युक्ति से यम ने आत्मिक द्रव्य का 
खर॒डन किया है | छाम का कहना है कि जिसको “मैं” कहते हैं, 
वह भी और प्रत्ययों की तरह एक प्रत्यय है । जब वह्‌ प्रत्यय चला 
गया, तब कुछ नहीं है। जिस प्रकार हमारे संबेदनों का कोई भीतरी 
आधार नहीं है, उसी प्रकार हमारे प्रत्ययों का भी कोई. 
भीतरी आधार नहीं है। जो कुछ है, वह प्रत्यय ही प्रत्यय है। 
झूप्त के मत से न इश्वर रहा और न भौतिक या आत्मिक द्रन्य 
रहा | केवल प्रत्यय और संवेदन रह गए। यह मत बौड़ों के 
चणिक विज्ञान वाद से बहुत मिलता है।.., 
झूस ने अपने सिद्धान्तों में लॉक के अनुभव वाद की 


बहुत से छोयों का कथन है कि यदि झूम साहब कार्य कारण भाव 
को नहीं स्वीकार करते हैं, तो उन्होंने अपनी पुस्तक पर अपचा नाप क्‍यों 
दिया ? इसके लिये झूम का इतना ही कहना होगा कि व्यवहार में 
दाशंनिक सिद्धान्त नहीं छगते । भ्रथवा बकेले की भाषा सें यों. कहनए 
चाहिए कि हमारे विचार दाशंनिक होने चाहिए और हसारी साथा- 
च्यावहारिक। ( ए& ग्रात5: जद छत धा8 ?9]05०07४6५ 
भगत 59882 जगा धा6 प्रधो४9%, ) 
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असारता अकट कर दी । यदि हम शुद्ध अनुभववादी बनना चाहते 
हैं और सिद्धान्तों के विरुद्ध नहीं जाना चाहते, तो हमारे लिये 
कैवल संवेदन ( 8075४07 ) ही संवेदन रह जायँगे। दर्शन 
शासत्र इस अस्थिर अवस्था में नहीं रह सकता था। या तो खाधा- 
श्ण लोगों के साथ हमको सब बातों में विश्वास करना चाहिए या 
लॉक साहब जिस आधार पर चले हैं, उसकी परीक्षा करनी चाहिए। 
शीड़ साहब ने साधारण लोगों के विश्वास का समर्थन किया और 
कान्‍्ट ने ज्ञान के आधार की परीक्षा की । 

लॉक और श्यम के दशेन के विरुद्ध रकाटलैएड में सामान्य 
बुद्धि बाद ( (0मराध्रणम 5९४३९ एक्ष॥85०9४9 ) निकला । 
टॉमस रीड और ड्यूगल्ड स्दुअटे इस दशेन के प्रचारक हुए। हम 
की बातों से धर्म आदि विषयों की कोन कहे, स्वयं वेज्ञातिक 
और सामान्य विषयों में भो बढ़ा संशय आ पड़ा । हम ने सभी 
विषयो का खंडन कर दिया | बाह्य वस्तुओं की स्थिति, इश्वर की 
सा, कार्य-कारण भाव सभी बूम के लिये संशययुक्त सिद्ध हुए । 
संशय की ऐसी अवस्था मे बहुत से लोगो को दाशंनिक लोगों की 
जातों मे अश्नद्धा हो गईं। ऐसी बातें, जो पंडित और मूखे 
सभी साधारण जीवन में मानते हैं, दाशंनिक रीति से भी ठीक 
समभी जानी लगीं। 

रोड--हवेसन और स्मिथ आदि आचार और नीति विषय 
के लेखकों में इंगलैंड में भी सामान्य बुद्धि पर विश्वास सूचित 
हुआ था; पर इन विषयों का स्पष्ट प्रतिपादन पहले पहल स्काट- 
लैंड में रीड ने किया। रीड चिरकाल तक एबर्डीन और ग्लासमो में 
अध्यापक था। “सामान्य बुद्धि की दृष्टि से मनुष्य के चित्त की परीक्षा" 
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६ ए्रपवपाएए व्रा० ९ पिंघयाण्य ते 00 8 एलप्रर- 
ए6४ 06 009777075९४5७ ) इसके मुख्य ग्रंथ का नाम है । 
इस ग्रंथ में इसने लिखा है कि पहले श्रम के अंथ को पढ़कर 
विज्ञान, ध्स, आचार आदि सभी विषयों में मुझे! संशय हुआ और 
अश्रद्धा उत्पन्न हुई । पर परीक्षा करने पर ह्यूम का मत सुमे 
साधारण अनुभव से हटा हुआ देख पड़ा। इन्होंने श्रम का 
मत लॉक के मत का फल रूप बतलायां है | इनका कहना है कि 
लॉक की भूल छम में स्पष्ट होती है। लॉक को साधारण विचार 
से नहीं चलना चाहिए था । बिलकुल साधारण विचार कोई 
नहीं है। हर एक विचार में सम्बन्ध लगा हुआ है। निर्णय 
विचार का साधारणतम रूप है । दो विचार जोड़े नहीं जाते, 
दरन्‌ एक पेचीदा विचार में से सरल विचार निकाला जाता है । 
साधारण विचार मानते का फल दाम का द्शेन है । 


मनुष्य के चित्त मे ऐसे फ्रितने ही खाभाविक तिःसंदेह विश्वास 
हैं, जिचका किसी दशन से भ्रत्याख्यान नही हो सकता । आत्मा 
की स्थिति और बाह्य वस्तु की सत्ता में सब साधारण मनुष्यों 
को पका खाभाविक विश्वास है । जब मनुष्य फो प्रभा आदि का 
संवेदन होता है, तब्र रूपादि गुण विशिष्ट प्रत्यक्ष के विषय और 
ज्ञानवती आत्मा, जिसे प्रत्यक्ष होता है, दोनों की स्थिति खमाव- 
सिद्ध मालूम होती है। अनुभव और स्मरण मे और दोनों से 
उल्लक्षा में इतना भेद है कि इनको सबेथा भिन्न ही समझना चाहिए | 
प्रत्यक्षानसव को अभ्यास या सहचार-जन्य भ्रम कभी नहीं 
कह सकते । स्वथा नवीन वस्तु का ज्ञान, जिसका कभी अनुभव 
नही हुआ है, प्रत्यक्ष से अथोत्‌ विषय और इन्द्रिय के संनिकर्प 
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से होता है। ऐसी अवस्था में वाह्म विषय में अथवा आत्मा मे 
जो विश्वास न रक्खे, उसे दाशेनिक नहीं बल्कि उन्‍्मत्त कहना 
चाहिए | 

जिस श्रकार वाह्म इन्द्रियों से हमें बाह्य विषयों का प्रहण 
होता है, वैसे ही अंतःकरण ( 0०१४] 8९796 ) से उचित 
अनुचित आदि का विचार होता है। उचित अनुचित का भेद 
और इस भेद को भ्रहदण करनेवाली शक्ति ये भी दोनों पारमा- 
थिक वबस्तुएँ हैं । इनका भी खंडन नहीं हो सकता । 

अपने “मानस शक्तियाँ ? ([70९!]९९६7०] 20 फ७75) वास 
के अंथ में रीड ने लिखा है कि मनुष्य को प्रत्यक्ष ज्ञान के 
समय बाद्य वस्तु की स्थिति में अपरिहाय्ये विश्वास होता है । यह 
विश्वास तक-सूलक नहीं है, पर स्वाभाविक प्रत्यक्ष के साथ साथ 
होता है | इसलिये दाशेनिकों ने जो मनोमय संसार माना है और 
बाह्य वस्तुओं को खडन किया है, वह केवल श्रम है। इन्होंने 
विश्वास के आन मे अविश्वास पैदा किया है। ये लोग वस्तुवाद 
(॥२८७।५१०) सानते थे । इनके मत से हमारे संवेदर्नों का आधार 
हम से खतन्‍्त्र है। वस्तु में मुख्य गुणों के अतिरिक्त गौथ गुण 
भी रहते हैं। रूप, रस, गंध आदि के संवेदन यह अनुमान कराते हें 
कि इनके अलुकूल वस्तु में कोई गुण है, जो इन सवेदनों का कारण 
है। ये गुण और संवेदन एक नही हैं । गुण संवेदन के कारण 
हैं। सवेदन एक प्रकार से उनके प्रतिनिधि हैं । मुख्य गुणों में 
इतता अन्तर है कि इनके संवेदन इसे अधिक समानता रखते 
हैं। रूप, रस, गंध आदि के जो कारण रूप गुण हैं, दे विलकुल 
अज्ञात हैं। उनकी सचा मात्र कह्दी जाती है। लम्बाई, चौड़ाई 
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आदि के जो कारण हैं, वे इतने अनिश्चित नहीं हैं. और उनके 
संवेदनों और उन गुणों में थोड़ी समानता है; लेकिन वे भी एक 
नहीं हैं। संवेदन और गुण एक नहीं हो सकते । 
स्कॉटलेंड के अन्य दाशेनिक--इनमें ठ्यूगल, स्ट्टअट, ब्राउन, 
हैमिल्टन, मैन्सल और फैरियर हैं। उ्यूगल,स्ट्ूअट और त्राउन का 
मत रीड के मत से वहुत कुछ मिलता है | दैमिल्टन और मेन्सल 
के मतका सारांश आगे स्पेन्खर खाहब की फिलासोफी के साथ 
दिया जायगा | इन्होंने वस्तु वाद का आधार तो रबखा, लेकिन 
उसमें जो छिपा हुआ अज्ञेय बाद था, उसको प्रकट कर दिया । 
फैरियर ने इस अज्ञेय वाद और सापेक्षता वाद का विरोध 
किया है। इसका कहना है कि हम को न विपय अलग मिलता है 
ओर न विषयी। हमारा ज्ञान विपय-विषयी-युक्त है। इन दोनो में 
से एक को अलग करके कहना कि दम उसका वास्तविक रूप नहीं 
जानते, मूखेता है। जो चीज अलग नहीं,उसको अलग क्यो किया 
जाय ९ अज्ञेय वाद के विषय में फेरियर का कहना है कि अज्ञान 
उसी का हो सकता है जिसका ज्ञान हो सकता हो। जो चीज है ही 
नहीं, उसका अज्ञांन द्वी क्‍या ? अलग विपय या अलग विषयी 
हो ही नहीं सकते । फिर उनका अज्ञान कैसा ? विषय और विषयी 
के मिले हुए ज्ञान का ही ज्ञान और अज्ञान हो सकता है ४ 
कोडिलैक--लॉक के अनगामियों की संख्या फ्रांस सें अधिक 
हुईं । इनमें कों डिलेक नामक दार्शनिक शुद्ध प्रत्यक्षचादी है। “संचेदन 
पर अबन्ध (8 7५९४८४९ ०ग 88759/075) नामक मंथ में 


4 स्पेन्सर और दैमिल्टन के पढ़ने के वाद इसे फिर पढ़ना घाहिए। 
११ 
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इस दाशतिक ले यह दिखलाया है कि लोक ने प्रत्ययों के दो 
मूल बताए हैँ--संवेदन या ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष और मानस चिन्तन । 
इस ढोनों में से ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष दी सूल है; इसलिये सब भ्त्ययों 
का एक दी सूल सानता चचित है। 

इसने इस वात का प्रतिपादन किया है कि भत्यक्ष ही सब 
प्रत्ययों का मूल है। कल्पना करो कि एक ऐसी सूरत है जो 
मनुष्य के सदृश प्राण आदि की शक्ति रखती है; पर ऐसा 
सम्को कि उसके शरीर के ऊपर संगमरमर की एक पतली सी 
तह जमी हुई है, जिससे उसको बाह्य वस्तुओं का अतुभव 
नही होता । अब इस सूर्ति को बाह्य वस्तुओं का अनुभव न होने 
के कारण किसी प्रकार का ज्ञान नहीं हो सकवा। इसका चित्त शुत्य 
है। इस अवस्था में यदि पहले उसकी नाक पर से समर की एक 
आइृत्ति निकाल दी जाय, तो उसे केवल गंघ का अनुसव होगा । 
उस समय गंध के अतिरिक्त आत्मा अनात्मा किसी वस्तु का 
ज्ञान उसको नहीं हो सकता । वह बाह्य वस्तु का या अपने शरीर 
का स्पर्श कर ही नहीं सकती; कुछ देख भी नहीं सकती। 
इसलिये गंघ प्रत्यय के अतिरिक्त न उसझ्ली आत्मा है, नव शरीर 
है, और न वाह्म वस्तु है। अब यदि क्रम ले उस सू्ति के सामने 
गुलाब, चमेली, लहसुन आदि बस्तुएँ रक्खी जायें और हृटाई 
जायें, तो उस सूर्ति को पहले तो हृटाई हुई चीजों के गंध का कुछ 
स्मरण रहेगा । फिर झुगन्ध ( गुलाब आञदि के गंध ) के पुनः 
अनुभव की इच्छा होगी; और लहसुव आदि की हुर्गध के 
परिहार की इच्छा होगी। इस प्रकार गंघ प्रत्यय अवधान, 
तारतम्य, स्वृवि, इच्छा, सुख, दुःख और श्रयत्न रूप दो यया। 


[ १६३ ] 


केवल गंध के प्रत्यय से सुगंध की ओर अवधान और दुर्गन्‍्ध से 
दोनों की स्मृति, फिर दोनों फा तारतम्य, एक से सुख दूसरे से दुःख, 
एक की ओर इच्छा दूसरे से अनिच्छा, एक के पुनरन्ुभव का 
प्रयत्न, दूसरे के परिद्दार का प्रयत्न, इतना सब हुआ । तारतस्य से 
सम्बन्ध-प्रदण, चिन्तन, तक, विवेचन आदि अनेक घम्म उद्धुत 
हुए और बुद्धि का आविभोव हुआ । जब उस मुत्ति को हुगेन्ध 
का अनुभव द्ोता है, तब उसे सुखावह सुगन्ध का स्मरण होता 
है । तब इन दो प्रकार के गन्धों का तारतम्य करने से दोनों के 
सादृश्य और विसाइृश्य का वोध होता है। फिर क्रम से सुख 
ओऔर दुख गंध के सहभावी प्थक्‌ विपय हैं, यद्द भान दवोता है; 
और इसी अधधान स्मरण सुख दुःख आदि के समूह को आत्मा 
कहने लगते हैं ४8 

इसी प्रकार किसी एक इन्द्रिय के अनुभव से समस्त ज्ञान 
की उत्पत्ति का क्रम दिखाया जा सकता है। इसलिये सब ज्ञान का 
सूल ऐन्द्रियक भत्यक्ष है। जैसे नाक पर की तह हटाने से मूर्ति को 
इतना ज्ञान हुआ, वेसे ही आँख आदि पर की भी तह निकाल 





$£ यथपि देखने में यह थुक्ति चहुत झाद्य मालूम होती है, किन्तु 
चास्तव में अदार्शनिक है । इस कल्पित पुत्ली में संवेदन ग्रहण के 
अतिरिक्त बिना प्रमाण के स्मरण, इच्छा, अनिच्छा आदि कितनी ही और भी 
शक्तियाँ मान छी गईं हैं जिनका कुछ वर्णव ही नहीं है। इसके साथ यह 
भी देखना चाहिए कि भौर किसी निर्जीव पुतली में केवल सवेदन प्रहण 
शक्ति से किसी त्तारतम्य द्वारा सम्बन्ध-अहण, चिन्तन, तक, विशेचन भादि 
शक्तियाँ उत्पन्न नहीं दो सकती। इनका उत्पन्न होना ही इनकी बीज रूप 
स्थिति का सूचक है । 
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दें तो उसका ज्ञान और भी बढ़ जायगा। पर जब तक स्पर्श हेतु 
त्वगिन्द्रिय की तह न हटाई जाय, तब तक बाह्य पस्तुओं का 
, ज्ञान नहीं हो सकता । वस्तुओं की बाह्य सत्ता के ज्ञान के लिये 
यह इन्द्रिय अत्यन्त आवश्यक है। जो लोग अन्धे जनमते हैं, 
उनकी आँख यदि किसी प्रकार दुरुस्त कर दी जाय, तो भी पहले 
बिना स्पश के चित्र के घोड़े और असली घोड़े में उन्हें भेद नहीं 
जान पड़ता, जैसा कि केसेलेन नाम्रक डाक्टर की चिकित्सा में 
हुआ था । स्परशॉन्द्रिय हारा वस्तुओं का घनत्व, कठिनत्व आदि 
बिद्त होता है जिसक्रे कारण उनकी बाह्य स्थिति जानी जाती है। 
कौन्डिलैक ने इस रीति से चित को शुद्ध सादा पत्र सिद्ध किया। 
अब चित्त मे कितना अंश खाभाषिक अनुभव निरपेत्ष है, यह सिद्ध 
करने का यल्लन जरमनी के महा दार्शनिक कार्ट के द्वारा हुआ, जैसा. 
कि आगे बतलाया जायगा । 
युरोप में अठारहवीं शताब्दी जाप्नति का काल समझी जाती 
है । यह जाम्रति विशेषकर फ्रांस और जमनी में हुईं । फ्रांस की 
जाम्ति का पहला भाग मानसिक जाग्रति का था। इस काल में संवेदत 
वाद (8९02/0788]577) और देहात्म बाद (॥(४४/९११४)8॥7) 
प्रधान थे । इस काल के नेता वोल्टेर (०॥:४१:०) मौनटेस्क 
(॥(०४/८5१४०) और कौन्डिलैक समझे जाते हैं। इन लोगों ने 
विचार की खतन्‍्त्रता पर अधिक जोर दिया था। इन्होंने समाज 
में उत्तम और मध्यम श्रेणी का अन्तर माना था। 
शुद्धेश्वरवादी (0०8/) था । यह अन्ध विश्वास से अनीश्वरवाद 
को अच्छा सममता था। इसने फ्रांस के धार्मिक लोगों के विरोध 
में बहुत कुछ लिखा था । 
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फ्रांस की जाम॒ति काह्वितीय काल सामाजिक-सुधार सम्बन्धी 
था । इस काल का मुख्य नायक रूसो ( [२०४४४८४४ ) था। 
यह शुरू शुरू में बोल्टेर के विचारों से प्रभावित हुआ । फिर 
इसमें और बोल्टेर में कुछ भेद हो गया । बोल्टेर मानसिक 
खतंत्रता पर जोर देता था और यह मनुष्य के खाभाविक अधि- 
कारों पर जोर देता था। इसने समाज पर बढ़े बड़े कटाक्ष 
किए हैं । 
इसके सत से सब शिक्षा और प्रशस्ति समाज की नीचता 
को छिपाने के वास्ते है । इख्चर भला है। मनुष्य भी भला था, 
जब तक कि वह समाज के बन्धन में नहीं पड़ा । यह्‌ अराजक- 
ता का पक्षपाती था। इसका सिद्धान्त था कि समाज को 
तोड़ दो; भेदों का नाश कर दो और प्रकृति के अनुकूल जीवन 
निवोह करो । इसने मनुष्य को आत्म-गौरव की शिक्षा दी थी और 
भावों ( ८७८।४४६ ) का भी आदर किया था। इन विचारों 
के फल खरूप फ्रांस की राज्यक्रान्ति हुईं । इस प्रकार के विचार 
युरोप भर में फैले हुए थे और रूसो उस समय का प्रतिनिधि 
था। फ्रांस की राज्यक्रान्ति से वहाँवालों का बुद्धि-विकास कुछ 
स्थगित हो गया । 
जरमनी की जाप्रति फ्रांस की जाप्नति से कुछ विज्क्षण 
थी। जरमनी सें राजनीतिक परिवतंन वहाँ के बुद्धि-विकास का 
कारण हुई । फ्रांस की राजनीतिक परिवर्तन की मानसिक जाम्रति 
चहाँ का फल था। फ्रांस की राज्यक्रान्ति के कारण उसकी जाग्रति 
का अन्त सा हो गया था; किन्तु जरमनी में मानसिक जाग्नति 
बढ़ती रही । जरमनी में राजनीतिक परिवर्तन के मुख्य विधाता 
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फ्रेड़िक थे । काएट ने अठारहवीं शताब्दी को फ्रेड़िक महाव्‌ 
का युग कहा है। जिस प्रकार फ्रांस में वोल्देर ने वहाँका 
घामिक अधिकार कम किया था, उसी प्रकार जरमनी में 
फ्रेड़रिक ने साम्राज्य का अधिकार कम किया था। ययपि 
यह पूर्ण स्वतंत्र राजा था, पर यह अपने को ससाज्ञ का सेवक 
मानता था । इसने स्वयं मानसिक विकास में बहुत कुछ योग 
दिया था। इसने सामयिक दशनों का अच्छा अध्ययन किया था 
और सदाचार के ऊपर जोर देता थां । 

जरमनी सें मानसिक जामति के नेता ल्रीज्तीज माने गए हैं। 
इनके सिद्धान्तों का वुल्फ ( ए7०॥ ) ने बहुत विस्तार से प्रचार 
किया है। इसके हाथ से लीव्नीज़ की फिल्लासोफ़ी का विस्तार 
बढ़ा, किन्तु उसकी प्रभा घट गई। इसने पूर्व स्थापित साम्य 
(?7६-९5८४ ०5860 9777079) को मानुषीय शक्त्यणु के जीव 
और शरीर में माना है, अन्यत्र नहीं। इसने बुद्धि वाद (६५॥०- 
प्र०577) को इतनी प्रधानता दी कि उस प्रधानता के कारण 
उसका महत्व घट गया। जो बातें बुद्धि से परे थीं, उन्तको भी घुर्फ 
ने बुद्धि से सिद्ध करना चाहा । इसने इन्द्रिय ज्ञान का बिलकुल 
तिर॒सकार कर माध्यमिक काल के सम्प्रदाय वादियों की भाँति सब 
बातों को गणित और तक की क्रिया में लाता चाहा। इस 
तरह का विचार एक प्रकार से अतुभव वाद की प्रतिक्रिया 
( २६४८४०४ ) का पूरा फल था। शयूस का अल्ुभव वाद और 
चुल्फ का बुद्धि बाद दोनों “अति” की कोटि में पहुँच गए थे। 

जरमनी की मानसिक जापम्मति में दूसरी शक्ति लेसिंग 
([.35४7४) की थी । घोल्टेर की भाँति लेसिंग का लक्ष्य केबल 
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खण्डन न था। यह हर बात की परीक्षा और मसीमांसा करता 
था। इसने पिछली बातों का तिरस्कार नहीं किया, वरन्‌ उनको 
अगली बातों से मिलाना चाहा | यह भौर हस्डर ( छद्पतेढाः ) 
दोनों विश्व के साम्य और विश्व द्वारा अपनी शक्ति और स्थिति को 
प्रकट करनेवाले ईश्वर में विश्वास करते थे। इसके समय में 
सौन्दस्य विज्ञान ( #४५४८४९८५ ) सम्बन्धी समस्याएँ उठ 
खड़ी हुई थीं और उनके हल करने में अगले और पिछले सिद्धांतों 
का सिलान किया जाता था। इसने व्यक्ति वाद का पक्ष लिया था; 
किन्तु इसके मत से व्यक्ति ऐसा होना चाहिए जो अपनी व्यक्तिता 
को दबाए रक्खे । इसी में व्यक्तिता का महत्व है । 

यद्यपि लेखिंग आदि सब नेताओं ने दशन शास्त्र की बहुत 
वृद्धि नहीं की, तथापि इन लोगों का प्रभाव अगले दाशेनिकों पर 
बहुत पड़ा; और ये लोग उस समय की प्रवृत्ति को निश्चित 
करनेवाले गिने जाते हैं । 


तीसरा अध्याय 


जरमनी का प्रत्यय वाद 
(१) 


काएट--इसका जन्म कोनिग्सबंग में हुआ । इसका पिता- 
मदद सकुटुम्ब सकाटलैण्ड से जरमनी गया था; और वहाँ इसका 
पिता जीनपोश बनाने का काम करता था। काणट का जीवन 
अत्यन्त साधारण था । इसने विवाह नहीं किया था और 
अध्यापन तथा श्रंथों के लिखने में बड़ी प्रतिष्ठा के साथ जीवन 
बिताकर यह अस्सी बरस की अवस्था में मरा । 

पहले इसने दर्शन के जो अंथ लिखे, उनमें लीब्नीज़ और 
बुल्फ का अनुसरण किया जिसमें अन्ध विश्वास ([02778877) 
की बातें भरी हुई थीं। पर कुछ दिनों के वाद जब इसने धूम 
के अंथों को देखा, तब इसने स्वयं लिखा है. कि मेरी मोह निद्रा 
(0०24० ॥ए्रण्ञा०६:) खुली । पहले पहल मनुष्य की जब 
थोड़ा थोड़ा ज्ञान होने लगता है, तब वह संसार, इेश्वर आदि के 
विषयों में अनेक प्रमाण-रहित कत्पनाएँ करने लगता है । इस 
काल को अन्घ विश्वास का समय ( 0०20880० ?८700 ) 
कहना चादिए | फिर कुछ अधिक ज्ञान होने से इन कल्पनाओं 
में विरोध देखकर मलुष्य संशय में पढ़ता है। इस समय को 
संशयावस्था ( 82०900० ९८४०6 ) कहना चाहिए। अन्त में 
ऐसा होता है कि रैश्वरादि विषयों के आलोचन से पूर्व मनुष्य 
स्वयं अपने ज्ञान की परीक्षा करना और ईश्वर आदि के आलोचन 
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के पहले यह देखना आवश्यक सममता है कि मेरा ज्ञान कहाँ तक 
पहुँच सकता है । इस समय को परीक्षा का समय ( "ततव्श 
ए०१००) कहते हैं । न्‍ 

लीज्नीज़ के समय तक मनुष्य अन्धबिश्वास में थे। श्यूम 
का उदय संशयावस्था में हुआ । कार्ट ने परीक्षा का आरम्भ 
किया। श्यम ने केवल संवेदनों को माना, सम्बन्धों को नहीं । 
और इसने काये कारण भाव को भी विचार तारतम्य का फल 
माना था । इसके म॒त से ज्ञान की स्थिति डाबॉडोल हो गई थी। 
ऐसी अवश्या में ज्ञान की सम्भावना और सीमाओं की परीक्षा 
आवश्यक हो गई थी। काण्ट ने तीनों मानसिक शक्तियों के 
सस्बन्ध से तीन परीक्षाएँ या सीमांसाएँ लिखीं--बुद्धि के 
सम्बन्ध से शुद्ध बुद्धि की परीक्षा या मीमांसा ( 070८९ ० 
?प:७ २९०४०॥ ), संकरप के सम्बन्ध से ऋृत्यबुद्धि की परीक्षा 
(0सपपृघर७ ० ?7४९०५०७) (०४४०४) ओर भावना के सम्बन्ध 
स्रे निणय की परीक्षा ( 0सप्तप॒ुप९ ण 7०१8 प७४६ ) 

काण्ट ने भ्री लॉक की तरह ज्ञान से पूल ज्ञानोपार्जन 
की शक्ति और विधि की परीक्षा की । दूरवीक्षण यंत्र के द्वारा 
तारागणों की परीक्षा करने से पहले हमकी उस यंत्र की परीक्षा 
करनी चाहिए । यह परीक्षा उसने अपने “शुद्ध बुद्धि की परीक्षा” 
लासक अंथ में की है। ज्ञान का आकार निणेय (!008४९४४) रूप 
है; क्योंकि सब ज्ञान ताकिक निर्णय के रूप में लाया जा सकता 
है। निर्णय में सम्बन्ध-परहदण आवश्यक दै। सम्बन्ध दो में होता है। 
निणेय या प्रतिज्ञा में, जो एक प्रकार से उसी का रूपान्तर है, 
पद्‌ होते हैं--एक उदश्य और दूसरा विधेय । उद्देश्य चह है 
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जिसके बारे में कुछ कहा जाय; और जो कुछ कहा जाय, वह विधेय 
है। प्रतिज्ञाएँदो प्रकार की होती हैं। एक में ऐसा होता है 
कि उद्देश्य का, जो पहले से ज्ञात है, विधेय द्वारा विवरण कर देते 
हैं। जैसे त्रिभुज में तीन भुजाएँ होती हैं। जो त्रिभुज 
को जानता है, वह यह भी जानता है कि त्रिश्रुज में तीन भुजाएँ 
होती हैं। तीन शुजाओं का होना त्रिभुज के बोध में शामिल है। 
इससे ज्ञान की कोई वृद्धि नहीं हुई । ऐसी प्रतिज्ञाओं को वियोगक 
या विश्लेषक ( 379900 ) कहते हैं; क्योंकि इन प्रतिज्ञा- 
ओ के एहेंश्य के बोध में जो कुछ वर्तमाव है, उसी का वियो- 
जम या विश्लेषण कर उसके फल में से किसी बात को विधेय 
से भ्रकट कर देते हैं। विधेय में कोई ऐसी बात नहीं होती जो 
उद्दे श्य में वतमान न हो। 

दूसरे प्रकार की प्रतिज्ञा ऐसी द्वोती है जिसमें विधेय से ऐसी 
कोई नई बात जान पड़े जे। उद्देश्य के अर्थ-ज्ञान से नहीं विदित 
होती । जैसे परथ्वी सूर्य के चारों ओर धूमती है । इस प्रतिज्ञा में 
पृथ्वी शब्द से किसी को कभी यह नहीं ज्ञाब हो सकता कि वह 
सूथे के चारों ओर घूमती है या नहीं; इसलिये विधेय सबेधा 
नया है। ऐसी प्रतिज्ञाओं को संयोजक प्रतिज्ञा ( 997/7०४० ) 
कहते हैं; क्‍योंकि इनमें दो नई बातें जोड़ी जाती हे । 

संयोजक प्रतिज्ञाओं में कहीं कहीं सम्बन्ध आकरिमिक होता है | 
जैसे आज आकाश मेघयुक्त है। यहाँ आकाश का मेघयुक्त होता 
सर्वदा के लिये नहीं है। पर दूसरे उदाइरणों में, जैसे-तिधु के 
तीनों कोश मिलकर दो ऋजचु कोण के बराबर होते हैं--विषेक 
और उद्देश्य का सम्बन्ध सभ देश भौर सब काल के लिये है । 


- 
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इसी साबकालिक और सावेत्रिक सम्बन्ध-महण को वास्तव ज्ञान 
कहते हैं। किन्तु यह ज्ञान अनुभव से खतनन्‍्त्र संयोजक प्रतिज्ञाओं 
हारा हो सकता है । अनुभव के पश्चात्‌ होनेवाली प्रतिज्ञाएँ 
अवश्य ही भावी सत्य की कोटि तक नहीं पहुँचती; क्योंकि संभव है 
कि भावी अनुभव पिछले अनुभव को काट दे । इसलिये जो ज्ञान 
अनुभव से खतन्त्र है, वही अवश्यम्भावी और निरपेक्ष कह्याजा 
सकता है। किन्तु यह ज्ञान संयोजक होना चाहिए; क्योंकि वियो- 
जक से कुछ लाभ नहीं । उससे हमारे ज्ञान की वृद्धि नहीं हो 
सकती । ऐसे अनुभव-खतन्त्र संयोजक ज्ञान को काण्ट असम्भव 
नहीं मानता था । वह यह देखना चाहता था कि किन विषयों में 
ऐसे ज्ञान की संभावना है | इसी विचार से उसने अपनी परीक्षा 
आरम्भ की । शुद्ध बुद्धि की परीक्षा के दो अंग हँ--एक अनु- 
भवातीत संवेदन शाख्र ( '[:8ग8०८४06४४) 2%३706९४९5 ) 
ओर दूसरा अनुभवातीत तकेशास्र (78780९766709] 7,020)). 
पहले का सम्बन्ध संवेदन से और दूसरे का प्रत्यव, विचार या 
बोध से है। मारे ज्ञान में दोनों ही का काम पड़ता है। संपेदन 
( 8675200॥8 ) प्रत्यय या बोधों के बिना अंध और भावरहित 
है; और बिना संवेदनों और प्रत्यक्ञों के बोध ( ००४०८०६४ ) 
खोखले हैं । इसलिये दोनों ही की परीक्षा आवश्यक है । हमारे 
संवेदन हमको देश (8990८) और काल (]५77०) दो मानसिक 
चक्लुओं द्वारा प्राप्त होते हैं। कोई ऐसा संवेदन या प्रत्यक्ष न होगा 
जो किसी देश या काल से बाहर हो । सब के साथ कब और 
कहाँ लगा हुआ है। देश हमारे संवेदनात्मक ज्ञान की बाहरी 
खिड़की है और काल भीतरी खिड़की है। देश, काल बाहरी 
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पदार्थ नहीं हैं। ये हमारे अछुभव में नहीं आते, वरन्‌ हमारा 
सब अनुभव इनके द्वारा होता है। इनका ज्ञान हमको श्रन्ञभव से 
खतन्त्र होता है। काण्ट ने देश और काल को केवल ज्ञान का 
प्रकार ही नहीं माना, वरन्‌ उसके मत से हमको शुद्ध देश भर 
काल का अनुभव हो सकता है। इसी लिये इनके सम्बन्ध में हम 
धातुभव से खतन्त्र संयोजनात्मक ज्ञान श्राप्त कर सकते हैं। 
इसी लिये अंकगरित और रेखागणित में अवश्यम्भोवी ज्ञान की 
सम्भावना है । 

अब यह प्रश्व उठता है कि संवेदनों का वास्‍्तविक रूप क्या 
है । हमारे प्रत्यक्ष (2०:००७/१००७) शुद्ध नहीं हैं | उनमें भीतरी 
और बाहरी दोनों ही अंश वर्तमान हैं । हम यह नहीं जानसकते 
कि शुद्ध वस्तु ( 0॥72 ४ 02) क्‍या है। हम जो कुछ 
जानते हैं, वह अपने प्रत्यक्ञों को जानते हैं; किन्तु इसके साथ यह 
भी जानते हैं कि इनके आधार खरूप छुछ शुद्ध वरतु है अवश्य | 
इसी प्रकार भीतरी शुद्ध वस्तु भी छुछ जरूर है; और संभव दै कि 
दोनों का एक आधार हो। 

हमारा ज्ञान संवेदनों पर ही समाप्त नहीं हो जाता। हमारे 
ज्ञान में सम्बन्ध रहते हैं। ये सम्बन्ध कहाँ से आते हैं, इसी 
बात का निरेय अलुभवातीत तर्क का है। सूर्य और पत्थर दोनों 
प्रत्यक्ष हैं; किन्तु सूर्य क्षे कारण पत्थर गरम द्वोता दे, यह ज्ञान है । 
इसमें सम्बन्ध दिखाए गए हैं। प्रज्ञा ( 0700508॥07ड ) 
झारा संवेदन-जन्य प्रत्यक्षों में सम्बन्ध लगाए जाते हैं। यहाँ पर 
काण्ट ने अनुभव वाद और बुद्धिवाद दोनों का योग कर दिया 
है और दोनों को एक दूसरे की बात न मानने की भूल बतला दी 
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है । हमारा खारा ज्ञान बुद्धि की बारद संज्ञाओं द्वारा व्ववस्थित 
होता है। ये संज्ञा हमकी तकेशासत्र की भ्रतिज्ञाओं से मिलती 
हैं। जितने प्रकार की प्रतिज्ञार हो सकती हैं, उतनी हा संज्ञाएँ. 
( 2५४४४2०7७४ ) हैं । नि्णयों के चार मुख्य वर्ग हैं--परिमाण, 
गुण, सम्बन्ध और प्रकार । इन चारों मे प्रत्येक के तीन तीन 
भेद हैं । परिमाण के तीन भेद्‌ हैं--एकात्मक, पूर्णव्याप्ति-बोधक 
और अपूर्ण व्याप्तिबोघक। गुण के तीन भेद हैं--भावात्मक, 
अभावात्तक और अनिश्चित। सम्बन्ध के तीन भेद हैं--खतंत्र, 
सापेज्ष और सविभाग (या वेकट्पक)। प्रकार के तीन भेद्‌ हैं--- 
सम्भावना, प्रतिपत्ति और आवश्यक प्रतिपत्ति । प्रत्येका बर्ग के 
उदाहरण इस प्रकार है-- 


एकात्मक--राम विद्वान्‌ है। 
पूर्ण व्यप्तिबोधक--सब मलुष्य नाशवान हैं। 
अपूरं व्याप्तिबोधक--कुछ मनुष्य मूखे हैं । 


परिसाण--- 





भावात्मक--मनुष्य प्राणी है 
अभावात्मक--पत्थर प्राणी नहीं है । 


अनिश्चित--हैश्वर अमर है । 


गुण-- 


खतंत्र--आत्मा अमर है। 
सम्बन्ध-- | सापेक्ष-यदि आत्मा अमूर्त है तो अमर है । 
वैकरिपक--या तो आत्मा मूते है, या अमूे है। 


'अकार--- 


आती गई हैं--- 


'प्रिमाण 
(0०78/9 


गुण 
(272॥7ए 


सस्बन्ध 
रिही४ध07 


अचार 
(०१७॥६ए 
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सम्भावना--मनुष्य कदाचित्‌ सौ वर्ष से भी 
अधिक जी सकते हैं । 
प्रतिपत्ति--आत्मा अमूत्त है । 
आवश्यक प्रतिपत्ति--आत्मा को अमूतत होना 
चाहिए | 


इस सब वाक्यों के सम्बन्ध से बारह संज्ञाएँ ((१४(७८०॥१५४) 


एकता 
पूर्णता 
बहुत्व 
सत्ता 
अभाव 
संकीच 
द्र्व्य 


कार्य कारण भाव 
पअ्न्योन्य भाव 


संभावना 


वास्तविकता 
अवश्यम्भाविता 


8॥५9 
7(७४9 
एप्7४79 


776०॥६ए 
7९22४007 
छाशा]०07 


977872708 
(१98079]॥79 
६९८९०7००!५ 
2058॥7!09 


8.९६४४7॥77ए 
7२६९८८५४।(ए 


थद्दी घारद वर्ग था संज्ञाएँ हमारे ज्ञान को व्यवस्थित करती 
हैं। अनुभववादी यदद सानते थे कि धाहर से अंदर की व्यवस्था 
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दोती है; किन्तु काण्ट ने यह दिखलाया है कि अंदर से बाहर 
की व्यवस्था होती है। काश्ट ने दाशेनिक संसार में यही सब से 
भारी परिवतेन किया है; इसलिये यह दर्शन शासत्र का कॉपर्निकस 
(७००९८४०१८८७) कहा गया है। जिस प्रकार कॉपरनिकस ने पृथ्वी 
के स्थान में सूर्य को संसार का केन्द्र माना था, उसी प्रकार काण्ट 
ने ज्ञान का केन्द्र बाहर से अंदर कर दिया था | 

इन संज्ञाओं द्वारा हमारे ज्ञान का रूप निश्चित दो गया। 
हमारे भत्यक्ष स-सम्बन्ध होगे। कोई कार्य बिना कारण के न 
होगा । हम इन सब सिद्धान्तों को अपने अदुभव में लगाते हैं । 
अब यह प्रश्न उपस्थित होता है कि प्रज्ञा (079087508707९8) 
की संज्ञाएँ संवेदनों पर किस प्रकार कास करती हैं। इसका 
उत्तर देने में काण्ट काल की सहायता लेता है। काल एक 
प्रकार से भीतरी भी है और बाहरी भी है। सब संज्ञाओं का 
काण्ट ने काल के शब्दों मे नामकारण किया है। जैसे “एकता” को 
काल का एक क्षण कहा है; 'पूणेता' को काल का प्रत्येक क्षण 
ओर 'बहुत्व' को काल के अनेक क्षण कहा है। अपनी इस क्रिया 
को काण्ट ने (9९८॥९7४४5० 0६ ६॥४ ए260€:४६४70479) 
अथोतू्‌ प्रज्ञा का व्यवस्थापन कहा है। 

ये सज्ञाएँ अजुभव के भीतर दृश्य पदार्थों (?0९४०७९४४) 
पर प्रयुक्त होती है; क्योंकि अनुभव में शुद्ध वस्तु नहीं आती। 
बाहरी वस्तु का वास्तविक रूप हमारे अनुभव में नहीं आता; 
और भीतरी वस्तु का भी दृश्य भ्राग ( /॥९४०॥९४७ ) ही 
हमारे अनुभव में आता है। हम अपना वास्तविक खरूप 
(२०४7८४७) नहीं देख सकते; अपनी संज्ञा की वृत्तियों को दी 
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देख सकते हैं। अदृश्य का हम को विश्वव्यापी एवं अवश्य- 
स्भावी अनुभवातीत ज्ञान नहीं हो सकता । इसलिये अनुभवातीत 
तत्व ज्ञान (१(९८६४४७०४०४१०७) नहीं हो सकता । तब भी हमारी 
संज्ञाओं में अनुभव से बाहर जांने की भ्रवृत्ति होती है। यह 
प्रवृत्ति खाभाविक है; इसको हम रोक नहीं सकते । किन्तु 
इसके फल खरूप भ्रम से बच सकते हैं। इस प्रवृत्ति का 
फल यह है कि हमारी बुद्धि (२९४४०४) एक सष्टि शाख, भात्म 
शासत्र या इश्वर शासत्र बनाती है। जिस श्रकार मेधा या 
प्रज्ञा के प्रत्यय ता्किक वाक्‍्यों के आधार पर बने हैं, उसी प्रकार 
बुद्धि के प्रत्यय अनुमान के प्रकारों के आधार पर बने हैं । अबु- 
मान तीन श्रकार का है--शुरूध ( (४८४०-८४) ), काल्पनिक 
( छ>ए०४४४४८९] ) और वैकल्पिक ( ]शआँ९४४७ )। शुद्ध के 
आधार पर आत्मा का विचार है; काल्पनिक के आधार पर 
संसार का और वेकल्पिक के आधार पर ईश्वर का विचार है। यदि 
काण्ट अपनी बुद्धि की एक उड़ान और लेता, तो अजुमान के तीनो 
प्रकारों की एकता के आंधार पर आत्मा, संसार और ईश्वर की 
एकता कर देता । 

यह विचार अनुभवातीत विषयों में कार्य-कारणता, एकता, 
पूर्णता आदि संज्ञाओ के लगाने का फल है। किन्तु ये शात्र 
असम्भव हैं । तो फिर क्या बुद्धि का यह उद्योग निष्फल है? नहीं । 
सृष्टि, शैधर और आत्मा के विचारबुद्धि के विचार कहे जाते हैं। 
ये हमारे विचार के नियामक हैं। इनसे हमको विचार में बहुत सह्दा- 
यता मिलती है। सृष्टि शास्र, आत्म शास्र, इेश्वर शास्र ये सब 
दृश्य और अदृश्य में भेद नकरने की भूल से सम्बन्ध रखते हैं । 
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इनके मानने में की ताकिक कठिनाइयोँ आगे दी जायँगी । 

सब से पहले आत्म शाश्ष या भनोविज्ञान पर विचार किया 
जाता है। आत्म शास्त्र के चार ध्येय हैं--(१) आत्मा द्रव्य है । 
(२) आत्मा अमिश्रित है; और उसका नाश नही होता । (३) 
आत्मा पुरुष रूप है। ओर ( ४ ) आत्मा का खतंत्र अस्तित्व है । 
इसके विषय में काएट का कहना दे कि आत्मा का यह वर्णन अनुभव 
की आत्मा से भिन्न है। हमको अपनी मनोवृत्तियों का ज्ञान है 
कि ये एक और अमिश्रित हैं । हम अपने ज्ञान से बाहर नहीं 
जा सकते। यद्यपि ज्ञान की एकता के लिये ऐसी आत्मा की 
आवश्यकता है, तथापि हमको यह अधिकार नहीं कि आदर को 
वस्तु बना दें। 

हम दृश्य से बाहर जाकर अदृश्य के विषय मे कुछ नहीं कह 
छकते । विचार फो वस्तु बना देना बुद्धि की भूल ( 70४79]0- 
283977 ०0 7२७४४०४ ) या चुद्धि का तकाभास है । 

डेकाट ने जो सिद्ध छिया था कि में विचार करता हूँ, 
इसलिये में हूँ, यह अनुमान ठीक नहीं है । डेकाट को केवल इसना 
ही कहने का अधिकार था कि विचार' है। उसका विचारों से 
चस्तु रूप कतो तक पहुँचना ठीक नहीं था | 

इसी अकार सृष्टि के विषय मे कार्ट ने चार सम्रतिपक्षी तक 
दिए हैं । जब इनके पक्ष और पतिपत्ष दोनों द्वी ठीक हैं, तथ इनके 
विषय में कोई निश्चित ज्ञान नहीं हो सकता | 
(१) सृष्टि का सप्रतिपक्षी तके--- 

पच्ष--विश्व का सम्रय में आरम्भ है; और देश सीमा से 
घिरा दुआ है । 

१२ 
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प्रतिपक्ष--विश्व अनादि और सीमा-रहित है । 
(२ ) अमिश्रता का सप्रतिपक्ती तके-- 

पत्त--जगत्‌ अमिश्रत अरणुओं में विभक्त हो सकता है. और 
थे अणु अविभान्य हैं। 

प्रतिपक्ष--जगत्‌ अनन्त विभाज्य पदार्थों का बना है और 
संसार में अविभाज्य कोई पदार्थ नहीं है । 
(३ ) खतंत्रता सम्बन्धी सप्रतिपक्ती तके-- 

पक्त--विश्व में खतंत्रता है । 

प्रतिपक्ष--विश्व में खतंत्रता नहीं है और प्रत्येक घटना काये 
कारण की आवश्यकता से बँधी हुई है । 
( ४ ) ईश्वर सम्बन्धी सप्रतिपक्षी तके-- 

पक्ष--विश्व में या उससे बाहर उसका फारण रूप निर- 
पेक्त पढाथ है | 

प्रतिपज्ष--विश्व के अंदर या बादर कोई निरपेक्त पदार्थ नहीं है! 

दोनों पत्तों की सिद्धि आगे दिखाई जाती है । 
ध्र्ष 
एक6 (१) 

थक्ञष--विश्व देश तथा काल द्वारा परिमित है | 
पूर्णवा [पत्ति--मान्र लो कि विश्व देश में अपरिमित या अनन्त 
असम्भव «व विश्व अनन्त पदार्थों या दिस्सों का एक योग हुआ! 
सृष्टि, शवर हिस्सों के जोड़ने में अनन्त काल लगना चाहिए। पर 
ये हमारे विचाणज इस “विश्व” का ऐसा ज्ञान सम्भव है, तों यह 
यता मिलती है ता चुक्का और अनन्त दिस्सों का योग हो डुका | 
दृश्य और अदृश्य हिस्पों का बना है, वे अनन्त नहीं हैं । इसलिये 
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विश्व को देश में परिच्छिन्न मानना चाहिए। इसी प्रकार काल में 
भी; क्योंकि अपरिमित मानने से प्रत्येक क्षण पर्यन्त अन्त काल 
का बीत जाना कहता पढ़ेैगा; और अनन्त काल का व्यतीत हो 
जाना व्याघात है । 

प्रतिपक्ष--विश्व देश तथा फाल में सीमा-रदित है । 

उपपत्ति--विश्व अखिल पदार्थ मात्र फा पुंज है । यदि वह 
रूसीम है, तो उसकी सीमा के बाहर क्या है ९ यदि कोई पदार्थ 
दी उसकी सीमा पर है, तो वह विश्व की सीमा नहीं, किन्तु विश्व 
का ही हिस्सा है । यदि सीमा पर कुछ नहीं है, तो वस्तु की सीमा 
अवबस्तु हुई; अथोत्‌ कोई सीमा न हुई । 

इसी प्रकार काल में भी अनादिता सिद्ध है; क्‍योंकि यदि विश्व 
का कभी किसी काल में आरम्भ हुआ है, तो उससे पूर्व के काल 
में कुछ नहीं था | शून्य का काल भी शुज््य होगा अथोत्‌ कुछ न 
होगा । इससे विश्व अनादि है । 

(२) 

पक्ष-जगत्‌ निरवयव अथोत्‌ अविभाज्य परमाणुओं से बना है। 

उपपत्ति--यदि जगत्‌ सें अनन्त विभाज्यता मानी जाय, 
सो सब परमाणु भी अवयवी होंगे; और 'अविभाज्य श्रवयव 
ले होते से अन्त में शून्य दी रह जायगा । किन्तु यह अखम्भव 
है कि यह जगत्‌ शून्य से बना हो; क्‍योंकि असत्‌ से सतत नहीं हो 
सकता । इससे अविभाज्य अवयव ही परमाणु हैं और उन्हीं से 
जगत बना है । 


प्रतिपज्च--जगत्‌ में अविभाज्य कोई पदाथ नहीं है, किन्तु 
अनन्त विभाज्यता है । 
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ध् उपपचि--मूर्ते जगत्‌ के अवयव भी मूठ होंगे। परमाणु 
मृत हैं; श्रतः वे कुछ भाकाश अवश्य घेरेंगे; क्योंकि सब मू्त पदाथे 
सीमा या आयाम रखते हैं | जब परमाणु आकाश घेरते हैं, तब 
वे विभाज्य अवश्य हैं। यदि उनको असूर्च या निराकार कहा 
जाय, तो वे मूत्ते पदार्थों के अवयव नहीं हो सकते | निराकारों के 
योग से साकार की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 
(३) 

पक्ष--विश्व में कोई खतन्त्र कारण है । 

उपपत्ति--यदि ऐसा मानेंगे, तो प्रत्येक कारण का भी 
कारण और उसका भी कारण समानता पड़ेगा जिससे अनवस्था 
होगी । इस अनन्त कारण अंखला में भी कारण मात्र में कार्य 
करा जाने से कोई कार्य उत्पन्न होना असम्भबन होगा; क्योंकि 
कार्य होने के लिये कारण का होना आवश्यक है और उस 
कारण-रूपी काये के लिये उसके पूर्ण कारण का होना इत्यादि । 

प्रतिपक्ष--विश्व में कोई खतन्‍्त्र कारण सम्भव नहीं | 

उपपत्ति--यदि्‌ कोई खतन्‍्त्र कारण माना जाय, तो उसकी 
दो अवस्थाएँ माननी पड़ेंगी। एक तो वह जिसमें कि वह 
हमेशा से था; और दूसरी वह जो उसने कार्य उत्पन्न करने के 
समय घारण की । इससे एक वस्तु की बिना किसी कारण के दो 
अवस्थाएँ हो गई | पर यह मानी हुई बात है कि प्रत्येक दृश्य 
(?॥४८४०ग्रा८४9) कार्य होता है, अतः खतन्त्र कारण सम्भव नहीं | 

( ४) 

पक्ठ--विश्व या उससे बाहर विश्व का खतन्‍्त्र भर 

आवश्यक कारण है। 
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उपपत्ति--पू् में खतन्त्र कारण की जो उपपत्ति दी गई है, 
चही यहाँ भी लगती है । 

प्रतिपक्ष--विश्व में या उसप्ते बाहर उसका कोई खतन्त्र या 
आवश्यक कारण नहीं है । 

उपपत्ति--खतन्त्र इश्वर को यदि संसार का कारण सानें, तो 
यह प्रश्न उठता है कि यह इश्वर संसार के भीतर है या बाहर | 
यदि भीतर है, तों या तो आरम्भ के समय होगा या समस्त 
संसार-स्वरूप ही होगा। पर आरम्भ तो एक क्षण है। उसके 
पहले कोई क्षण था या नहीं ? यदि आरम्भ के पहले भी क्षण 
था, तो आरम्म को आरम्भ ही नहीं कह सकते; और यदि कहें 
के पहले कण नहीं था, यह असम्भव सा है, क्योंकि काल अनादि 
आर अनन्त है । इससे आरम्भ सें स्रष्टा को नहीं मान सकते | 
और समस्त विश्व-खरूप भी ईश्वर नहीं हो सकता; क्योंकि 
इन परिमित, सदोष और स्रापेक्ष्य वस्तुओं की समष्टि कितनी 
ही बड़ी क्‍यों न हो, उससे इश्वर बन नही सकता--जेंसे एक लाख 
मूर्खो' की समष्टि का अथे एक बुद्धिमान्‌ नही हो सकता । और 
यदि स्रष्टा को सृष्टि के बाहर माने, तो देश काल भी सृष्टि के अन्तर्गत 
है। इससे स्रष्टा देशकालातीत होता है; और ऐसी वस्तु का देशकाल 
से सम्बन्ध नही हो सकता और नडससे देशकालावच्छन्न संसार 
की सृष्टि ही हो सकती दै। 

इस ढंग से सृष्टिवाद के विरोध दिखाए गए हैं | इसी प्रकार 
फाण्ठ ने आत्मवाद और इश्वरवाद में भी विस्तार-पू्वंक अज्ञप- 
पत्तियाँ दिखाई हैं, जो यहाँ संक्षेप में कह्दी जाती हैं । 

काणट ने आत्मा और सृष्टि का खएडन करके बड़े विस्तार से 


[ १८२ ] 


इश्वर के अमाणों का खण्डन किया है । ऐन्सेल्म, ढेझाट आदि ने 
कहा है कि यदि ईश्वर कोई वस्तु नहोता, तो इश्वर का प्रत्यक 
हृदय में कैसे आता! पर इसका खण्डढन तो गेलीलियों ने ही किया 
है । मनुष्य के हृदय में ईश्वर की कल्पना द्वोने के कारण यदि उसकी 
पारमायिक्त स्थिति मानते हैं, तो संसार में जितने मिम्लुक्र हैं, दे 
मन में अशफियों की कल्पना करके उनकी वास्तविक स्थिति कर हें 
ओर करोइपति हो जाये । इससे इंश्वर का सत्तामूलक प्रमाण 
( (07४00208] 77700 ) असिद्ध हुआ | 

अब यदि दूसरा कार्य-छारण भावमूलक प्रमाण (0057700- 
87०४] 270०) लें, तो भी ऋई आपत्तियाँ खड़ी द्वाती हैं। 

चार्किकों ने कह्दा है कि सम्पूर्ण संसार कार्य हैं; इधलिये 
इसका कोई कारण अवश्य होगा। बहदि प्रथम कारण 
मानें, जो कि खयंभू और नित्य है, तो एक का कारण दूसरा, 
और उसका तीखरा कारण माचवा पढ़ेगा; और अलवस्था दोप 
आा जायगा | ॥॒ 

पर इस लोगों ने यह नहीं सममा छि खर्यभू नित्य आकार इधर 
का कार्य और विकार सम्बन्ध दी कैसे हो सकता है! और 
यदि उसमें भी विकार मानें, तो ईश्वर अनित्य हो जाता दे । यदि 
क्रिसी प्रकार का सम्बन्ध मान भी लिया जाय, तो भरी वह कारण 
प्रकृति या अव्यक्त जड़ स्वरुप दया भक्तों का साकार पर- 
मेश्वर है, यह कैसे निश्चय हुआ । 

अब ठीसरा प्रमाण प्रयोजन मूलक ( 6९०१०४/०४! 
9:००) लीजिए । इसके अडुसार इस संसार में विन्ा प्रयोजन 


कर छीटी 
“3 


कोई वस्तु नहीं दिखाई देती । संसार की छोटी से छीटी 
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ओर बड़ी से बड़ी सभी चीज़ें किसी प्रयोजन के लिये बनी 
हुईं जान पड़ती हैं। ऐसे साथेक संसार का कत्तों अवश्य 
अनन्त ज्ञानवान और पूर्ण बुद्धिमान है। इस बात को लेकर 
व्याख्याता और, उपदेशक लोग खूब लेकचर बाजी कर जाते 
हैं; और लोगो के चित्त पर इस प्रमाण का बहुत बड़ा असर 
पड़ता है। पर यदि वैज्ञानिक दृष्टि से देखें तो यह प्रमाण अत्यन्द 
तुच्छ और सवंथा असंगत है। भला देखिए तो मनुष्य अनेक कोटि 
सूर्य चन्द्र आदि से युक्त इस संसार के एक प्रृथ्वी रूपी कण को 
देखता दै। उस सम्पूर पृथ्वी के भी समस्त भागों को किसी ने नहीं 
देखा है । पएथ्वी पर की वस्तुओं के स्वभावों का मनुष्य को ज्ञान 
नहीं है । ऐसी अबस्था में प्रमेय के एक कण को देखकर अप्रमेय 
विषयों पर तक करना भारी भ्रम है। यह तो उसफल के कीड़े की 
सी दशा है, जो फलके अंदर रहकर उसी को समस्त संसार मानता 
है। और भी देखिए, वैज्ञानिक प्रमाणों से द्रव्य तो अनश्वर है; फिर 
उसकी सृष्टि और संहार इश्वर कैसे कर सकता है । वृक्ष, पत, 
तारा आदि समस्त जगत्‌ तो स्वभावसिद्ध तकहीन देख पड़ता है । 
तो थोड़े से कृत्रिम घट, पट आदि के दृष्टान्त से उन्हे सकतेक 
साना जाय या वृक्षादि दृष्टान्तों से, जिन्हें स्वप्न में मनुष्य नहीं 
बना सकता, सकतेक माना जाय ९ इसके अतिरिक्त एक और 
बात है। आप जो प्रयोजन से इश्वर की सिद्धि करते है, उसमें 
प्रयोजन किस का साना जाय ९ वस्तुओं में समवेत प्रयोजन है 
या तुम्हारी समक्क में प्रयोजन दिखलाई पड़ने लगा; इसलिये उसे 
मानते हो १ वस्तु में प्रयोजन रह नहीं सकता; और करपना को 
प्रमाण नहीं मान सकते । 
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इस प्रकार काण्ट ते यह दिल्लाया है कि संविद्वाद, परमाणु- 
घाद, इैेश्वरवाद आदि सभी दार्शनिक कस्पनाएँ बुद्धि ज्ञान से 
असिद्ध हैं । वास्तविक बाह्य वस्तु अज्ेय है और उसकी श्रमाता 
मानसिक स्थितियों से जो परे आत्मा है, वह अज्ञेय है; और इन दोनों 
अज्ञेय तत्वों का सम्बन्ध भी अजय है। इस सम्बन्ध से जो आमाठ 
दोता है, वही संसार है । यह नहीं कहा जा सकता कि इस संसार 
के आधारभूत बाह्य और आत्मिक तत्वो का वास्तविक स्वरूप क्‍या 
है । हमारी बुद्धि अनुभव से बाहर जा सकती है; और आत्मा 
तथा परमात्मा हमारे स्वेदनात्मक अनुभव का विषय नहीं हैं | 
बुद्धि की खाभाविक प्रवृत्ति अनुभव से बाहर जाने की है; किन्तु 
छसको अपने बाहर के विपयों के सम्बन्ध में कहने का अधिकार 
नहीं है। और यदि बुद्धि इस अधिकार से बाहर जाती है, तो उसको 
ताकिक ऋटठिनाइयों का सामना करना पड़ता है। काण्ट इन कठिना- 
इयो को देखता हुआ बहा पर नहीं रुक गया | यदि आत्मा ओर 
परमात्मा सत्ता तक पहुँचन के लिये शुद्ध बुद्धि का द्वार बन्द था, 
तो उसके लिये कृति बुद्धि का द्वार खुल गया । 

कार्ट ने अपनी “अतिबुद्धि की परीक्षा" ( 07476 ० 
7272८0९८७)] 7२९४४०० ) में यह दिखलाया है कि आचार का 
क्षेत्र अनुभव से खतन्त्र है। आचार का सम्बन्ध ओचित्य 
से है। इसका परिसाण हमको अनुभव से नहीं मिलता ! 
अनुभव में जो कुछ है, वह्दी मिलेगा | द्वाना चाहिए का 
ज्ञान हमकों नेतिक परिमाण से मिलता है । यह परिसाण 
वैदिक विधि वाक्य की भाँति शुभाशुभ फन्न से स्वतन्त्र है। 
इमारा नैतिक परिमाण हस को यह नहीं बतलाता कि अपने सुख 
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था उन्नति के लिये सच बोलो । इस बात सें काण्ट का मत भगव- 
द्वीता के सिद्धान्त से बहुत कुछ मिलता है &8 | काण्ट के मत से 
कर्तव्य कर्म वही है जिसे यदि सब लोग करें, तो किसी प्रकार 
की बाघा न पड़े । सब ल्लोग सच बोल सकते हैं, किन्तु झूठ 
नहीं बोल सकते । ऐसा कतंज्य कम किसी लाभ के लिये नहीं 
करना चाहिए, परन्‌ कतव्य बुद्धि से करना चाहिए। यद्यपि प्रायः 
ऐसा होता है कि श्रेय एक ओर ले जाना चाहता है और प्रेय 
बुसरी ओर, तथापि जो लोग श्रेय की ओर जाना चाहते हैं, वे 
उस ओर जा सत़ते हैं। कतव्य के साथ शकयता लगी हुई 
है । यदि कर्तव्य कम मनुष्य की शक्ति से बाहर होते, तो मनुष्य 
उनके करने के लिये उत्तरदायी न होता | कतेव्य कम तो हम 
अपनी रुचि और भ्रवृत्तियों के प्रतिकूल जाफर भी कर सकते हैं. 
ओर कर लेते हैं; और यही हमारी स्वतन्त्रता का प्रमाण है | यही 
खतन्‍त्रता हमझो यह बतलाती है कि हमारी आत्मा दृश्य ससार 
की काय्ये कारण आअखला से बाहर है । जो चीज काय्य कारण 
ऊंखला में बेंधी हुई है, वह खतनत्र नहीं हो सकती । इस प्रकार 
आत्मा का अस्तित्व और उसकी खतन्त्रता स्थापित कर काण्ट 
ने अमरत्व और इश्वर को भी सिद्ध किया। यद्यपि मनुष्य का 
कतेव्य सुख रूपी फल से निरपेक्ष है, तथापि यह बात अनुचित 
होगी कि हमारे सत्काय का फल शरीर के नाश के साथ नष्ट हो 
जाय । इसके साथ द्वी यह भी आवश्यक है कि मनुष्य को ऐसा 
संसार मिले जिसमें वह पूर्ण खतंत्रता के साथ कतेव्य पालन 








& करमण्येवाधिकारस्ते मा फलेएु कदाचन । 
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कर सके। ऐसी पूर्ण खतंत्रता भौतिक शरीर से छुटकारा पाने पर 
ही मिल सकती है। यह बात विचारणीय हैकि कठिनाई से रहित 
संखार में कत्तेव्य करने का ऐसा महत्व त होगा जैसा कठिनतापूरों 
संसार में । यद्यपि पक्षी को वायु से रुकावट होती है, किन्तु 
धायुमणडल के बाहर पक्ती उड़ने से असम हो जायगा। पूर्ण 
खतंत्रता एवं अपने कत्तेव्य का फल प्राप्त करने और कत्तेब्य में 
लगे रहने के लिये असरत्व आवश्यक है। इसके साथ संसार में 
बुराई को भलाई के ऊपर सत्व जमाने से रोछे रखने के लिये और 
संसार को कत्त व्य कर्म करने के योग्य बनाये रखने के लिये ईश्वर 
की आवश्यकता है । काण्ट ने जिन बातों को शुद्ध बुद्धि की 
मीसांसा द्वारा अज्ञेय कहा था, उनको कति बुद्धि की भीमांसा में 
ज्ञेय सिद्ध कर दिया, यद्यपि दोनों मीमांछाओ में ऐसा विरोध 
नही होना चाहिए था। काण्ट ने अपने दर्शन भे यह बतला दिया 
कि हस जुद्धिज्ञान में अपने पुरुषत्व का अनुभव नहीं करते, 
वरन्‌ अपनी क्रिया में करते हैं। अब देखिए, काणट अपनी 
तीसरी सीमांखा में क्या कहता है। 
अपने तीसरे प्रंथ में, जिसका नाम्त “निर्णय शक्ति की परीक्षा 
( 0ज५४९ ० 798277९४६ ) है, काण्ट ने एक श्रकार से 
शुद्ध बुद्धि और कृति धुद्धि का संयोजन किया है । बुद्धि शक्ति से 
निश्चयात्मक सत्‌ का ज्ञान होता है । उसमें प्रकृति के नियमों की 
निश्चयता का बन्धन है । कृति बुद्धि औचित्य की ओर ले जाती 
है। ओऔदषित्य का सस्वन्ध खतत॑त्रता से है। यदि मनुष्य खत 
सही है, तो उसझे लिये उचित और अल्ुचित क्‍या ९ इन दोगों 
के बीच में निर्णय बुद्धि था शक्ति पुल का काम देती है। 


£ 
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निर्णय बुद्धि का विषय है । सौन्दय और प्रयोजन-आहकता शक्ति 
(2पर४0९१९० ४84 ६४४ ६६]९०१०४१९७) 8९86) के द्वारा “है” 
ओर “होना चाहिए” के बीच में सम्बन्ध स्थापित दो जाता है । 
सौन्द्य्ये में वस्तु और आदर दोनों ही होते हैं.। इन्हीं कए 
सम्बन्ध स्थापित करने के कारण तक शात््र में इस बुद्धि को" 
निणेय बुद्धि कह्दा है; क्‍योंकि तक का “निर्णेय” (॥00877९४४) 
भी दो पदार्थों में सम्बन्ध स्थापित करता है । सौन्दर्य द्वारा 
जो है, उसी में “होना चाहिए” का योग होता है। सौन्दय्यः 
वरतु में नहीं है, वरन्‌ सोन्दय्ये श्राहक शक्ति का फल है 8 
वही सुन्दर है जो सबको बिना किसी विचार के अवश्यः 
आहादित करे। आहादित करना “गुण” का अंश है। 
बिना किसी विचार के इससे “सम्बन्ध” प्रकट होता है।' 
अवश्य प्रकार सूचित करता है । संस्कृत ग्रंथों में भी कदि' 
की भारती को, जो सौन्द॒य्य-प्राहक शक्ति हा एक प्रकार है,. 
नियतिकृत, नियम-रहिता और आह्ादेकमयी आदि विशेषण 
दिए हैं। सौन्दय्ये से ' महान्‌ ” भिन्न है। इसमें शान्ति होती, 
है। ' महान्‌ ! ( 879]76 ) में एक ओर कल्पना से, जो 
परिमित की ओर ले जाती है और दूसरी ओर बुद्धि से जो 
अपरिमित की ओर ले जाती है, खीचतान होती हे । हम जब: 
सोर चक्र के महान्‌ चमत्कार देखते हैं, तब यद्यपि बुद्धि उनको 
सममने का यत्न करती है, तथापि वे करपना के बाहर हो जाते 
हैं। प्रयोजन भ्राहकता दो प्रकार की होती है--अच्यवहित- 
(7४77८१॥०६७) और व्यवद्दित। अव्यवहित द्वारा सौन्द्य्य का 
ज्ञान होता है। सौन्दर्य के लिये उससे बाहर किसी कारण कीः 
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आवश्यकता नहीं--उसमें ख्य ही प्रयोजन है | व्यवद्ित ग्राइक- 
'ताविज्ञान की है | विज्ञान किसी उपयोगिता के सम्बन्ध से उसका 
प्रयोजन देखता है। इसी लिये कवि और वैज्ञानिक की दृष्टि 
एक ही फूल के विषय में भिन्न भिन्न होती है। कवि के लिये 
'फूल स्वयं ही अच्छा है; बेजानिक के लिये किसी कारण से 
अच्छा है । ) 
बहुत से अंशों में कास्ट का मत कपिल के सांख्य से मिल्नता 
है । काण्ट भी हतवादी था; और सांख्य का मत भी हेत है। काण्ट 
की अनुभवातीत अनात्म वास्तविक वस्तु की कपिल के प्रधान से 
छुलना की गई है और अनुभवांतीत आत्मा को पुरुष से मिलाया 
गया है । काण्ट ने भीतर और बाहर के योग से अनुभव को बनता 
हुआ माता । ऐसा ही कपिल ने भी साना है । कास्ट ने अनुभव 
का संयोजन (577:7८४४) माना है; और यही कपिल मे माना 
है कि इन्द्रियों के ज्ञान का मव और बुद्धि द्वारा जो संयोजन है, 
चद्दी आत्मा को प्राप्त होता है। काण्ट ने इखवर को असिद्ध माना 
है | कपिल ने भी ईश्वर को अखिद्ध कहा है | लेकिन यह समानता 
अधिक दूर तक नहीं चल सकती | 


चोथा अध्याय 


जरमसनी का प्रत्थप वाद 


( २ ) 


फिक्ट--जरमनी के चार बढ़े दाशेनिका में से प्रथम काण्ट 
था और द्वितीय फिक्ट था जिसका दशन यहाँ कहा जाता है। 
तृतीय शैलिज्ञ और चतुथथे हैगेल के दर्शनका विवरण आगे लिखा 
जायगा | योहान गौटलिव फिक्ट कई स्थानों में अध्यापक रहा । 
अन्त मे बलिन में अध्यापक था जब इसकी मृत्यु हो गई। इसका 
मुख्य ग्रंथ 'ज्ञान का उपपादन है | 

फिक्ट, शेलिंग, हैगेल ये तीनों यद्यपि कांट के परीक्षा वाद के 
बाद हुए, तथापि इन लोगों की अपू्व कर्पनाएँ परीक्षा से निरपेक्ष 
हुई हैं जिससे कभी कभी ये लोग कल्पना प्रधान दाशेनिक 
( ६07४70० 7॥।]05097#87६ ) सममे जाते रे || 

फिक्ट के अनुसार उत्तमता का ज्ञान अथोत्‌ विवे ऊ ही आत्मा 
का स्वरूप है। कृति शक्ति और विवेक दोनों एक हैं और यही 
ऊतिशक्ति वास्तविक सत्ता है। दृश्य संसार असत्‌ है | सब ज्यापिनी 
स्वस्वरूपाकृति शक्ति का सूचक और अनुसापक यह समस्तः 
जगत्‌ है। इस कृति-शक्तिमय विवेक का प्रथम कार्य स्वव्यवस्था- 
पन है । जैसे सब प्रकाश सूर्य से होता दहै--उसके लिये दीपान्तर 
की अपेक्षा नहीं--बेसे ही इस कृति शक्ति को आहक कौ अपेक्षा 
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“नहीं है। यह स्वप्रमितिक है। केवल स्वप्रमितिक ही नहीं वरन्‌ 
"स्वभावाश्रित भी है, अथोत््‌ इसका कारण कोई दूसरा नही है । 
कार्ट ने अनुभव और अनुभवातीत साक्षेप और निरपेत्ष का 
भेद किया था। इस भेद के कारण दो तीन सत खड़े हो गए थे। 
कुछ लोगों ने निरपेक्ष और सापेक्ष दोनों को माना और कुछ ने 
“निरपेज्ञ और साक्षेप दोनों को मिला दिया | यह मिलान निरपेक्ष 
के अथ बदलये से ही हो जाता है । निरपेक्ष के दो अर्थ हैं। एक 
लो वह जो सब से बाहर हो और जिसे किसी सम्बन्ध की अपेक्षा 
न हो । और एक वह जिससे बाहर कुछ न हो-सब सम्बन्ध उसी 
के भीतर हो और अपने से बाहर किसी पदा्थे की अपेक्षा न करता 
हो | काण्ट का निरपेक्ष पहले प्रकार का था । शेलिंग का निर- 
'पेज्ष भी इसी प्रकार का था । फिक्ट और हेगेल का निरपेक्ष दूसरे 
प्रकार का था । फिक्ट ने अनुभव और अनुभवातीत को मिलाया 
था। वास्तव में हमारे अनुभव और संबित से बाहर कोई सत्ता 
'नहीं हो सकती। आत्मा ही में सापेक्ष, निरपेक्ष, अनुभव और 
अलुभवातीत का समन्वय है। आत्मा के ज्ञान मे आत्मा 
से बाहर कुछ नहीं रह सकता । काण्ट के साथ फिक्ट ने भी 
मनुष्य में कृति शक्ति को प्रधान माना है। यह संसार कृति 
शक्ति के ही द्वारा आत्मा से उत्पन्न होता है। अं को अनह का 
'ज्ञान होता है और अनहं अहं हो जाता है । इसी प्रकार प्रवाह 
चलता रहता है । अहं से अनह का संकोच और अनहं से अहं 
का संकोच और दोनों से एक दूसरे की स्पष्टता होती है । अनहं 
द्वारा आत्मा को जो रुकावट होती है, वही उसके कर्तेव्य सम्बन्धी 
विकास का कारण है। इसी रुकावट से कत्तेव्य की श्रेष्ठता दे । 
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फिक्ट ने बेर को धार्मिक संस्थान ( (००४) 07667 ) के 
हहूप में माना है । फिक्ट के अनुसार इसी धार्मिक संस्थान के श्रति 
इमारे घार्मिक भाव होते हैं । कत्तेन्य करना हमारे आत्म-सम्भा- 
अन का सद्दायक है । कुछ काल तक फिक्ट ने अमरत्व माता है; 
फिर वह व्यक्ति का सम्रष्टि में मिल जाना सानता है । 

फिक्ट के दशन का सार यह है कि अहंँ अनहं को उत्पन्न 
करता है; और अनहं अहं के ज्ञान में आकर अहं को स्पष्टता 
देता है । बकले और फिक्ट में इतना भेद्‌ है कि बकले का अनहं 
ईश्वर के ज्ञान में वर्तमान रहता है, किन्तु फिक्ट का अनहं अहं से 
शत्पन्न होता है । बकले के भ्रत्यय वाद मे फिक्ट के सत की अपेक्षा 
(विषय-प्रधानता ( 09१6८४॥9 ) की मात्रा अधिक है । फिक्द 
का मत विषयो-प्रधान (80/.]०८४४९) प्रत्यय बाद कहा गया है। 

अहं का अनहं रूप में आना घार्मिक आवश्यकता और अह' 
की स्पष्टता के लिये होता है। अहं को अपनी शक्तियो के पूर्ण 
विकास के लिये अनहं की आवश्यकता है। यह अनह' अद्द' की 
ऋृति शक्ति द्वारा एक प्रकार की अनुदब॒ुद्ध अवस्था में उत्पन्न हो 
जाता है । उत्पत्ति होते समय अहं को अनहं का ज्ञान नहीं होता। 
मनोविज्ञान की भाषा में यह संवेदन (88782६80४) की अवस्था 
है। किन्तु यह अनहं सदा भहं की अपेक्षा करता रहता है; 
'बर्योंकि अहं द्वारा ज्ञात हुए बिना इसका अस्तित्व ही नहीं | और 
अहं को अनहं की अपेक्षा रहती है; क्योंकि बिना अनहं के हमको 
अहं भाव का पूरा ज्ञान नहीं होता । आत्मा के ज्ञान में अह' 
ओर अनहं का समावेश हो जाता है। अहं से अनह' और 
अनहू' से अहं वाली क्रिया का अन्त नहीं। वास्तव में आत्मा व्यक्ति 
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रूप अनेक नहीं है, किन्तु उसे अपने विकास और विस्तार के लिये 
अनेकता में जाना पड़ता है। “एक्रोडहम्‌ बहुस्यामि। अहं से अनह: 
एक से अनेक एक ताकिक नियम से होता रहता है। व्यवस्थापन, 
विरोध और समावेश वा सयोजन ( ॥फढ७5, #॥0६6४५ 
868/॥655 ) ये सभी क्रियाएँ विचार में लगी हुई हैं और 
वास्तव सत्ता में भी यही क्रियाएँ लगी रहती हैं । पहले व्यवस्थ- 
पन होता है; फिर उसका विरोध होता है; फिर पक्ष प्रतिपक्ष दोनों 
का संयोजन होता है । पूर्ण सत्य न पक्त मे ही है और न विपक्ष 
में ही, वरन्‌ दोनों के योग में है। इसी रीति के आधार पर फिक्ट 
के मत का सांक्रेतिक निरूपण इस प्रकार किया जाता है। 

पक्ष अहँ - अहं प्रतिपक्ष, अनहं अह' नहीं। संयोग । श्रपूर्ण 
अनहं -: अहँ और अपूर्ण अनहं- अह' | अहंँ अनहं से मित्र 
जाता है और अनह' अह' से मिल जाता है । 

शेलिंग--फिक्ट ऋ सर्वोत्तम शिष्य शेलिंग थाजिसने अपना 
शक नया ही दर्शन निकाला | लियनबग नगर में इसका जन्म हुआः 
था। योना आदि के विद्यालयों मे यह अध्यापक था। आरस्म में 
इसके ऊपर फिक्ट का प्रभाव पड़ा | फिर यह स्पिनोजा के मत से 
प्रभावान्वित हुआ । 

फिक्ट और हैगेल इन दोनो दाशनिकों से इसकी बड़ी मैत्री 
थी। इस ने यह दिखाया है कि फिक्ट के अनुसार आत्मा 
की अनुबद्ध अवस्था में संसार की खाभाविक सृष्टि होती है। 
आत्मा स्वयंभू है, जिससे खभावतः संसार का आभास द्वोता दै। 
पर यह बात विरोधपूर्ण प्रतीत होती है । यदि ससार आत्मा की 
बेखबरी में स्वभावतः उद्धृत होता है, तो आत्मा सृष्टि की अवस्था 
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में अज्ञ हुई, और यदि अज्ञ हुई, तो वह आत्मा द्वी नहीं हे। 
अहं ज्ञान जिसे है, वह्दी तो आत्मा है। अज्ञ को आत्मा केसे 
कह सकते हैं! आत्मा और अनात्मा दोनों परस्पराधीन हैं । 
यदि विषयों की स्थिति हो, तो उनकी ज्ञाता आत्मा सिद्ध हो; और 
ज्ञाता सिद्ध हो, तो उसका ज्ञेय संसार सिद्ध हो। इसलिये आत्मा 
से अनात्मा हुई अथवा इसके विपरीत अनात्मा से आत्मा हुई, 
यह निश्चय नहीं हो सकता । 

इसलिये न आत्मा स्वयंभू और स्वतंत्र है, न अनात्मा । यदि 
स्वयंभू कोई वस्तु है, तो वह आत्मा और अनात्मा दोनो से भिन्न 
है | वहाँ आत्मा अनात्मा का भेद ही नहीं। अहं और अनहं, 
आत्मा और अनात्मा उभय से भिन्न दोनों का मूल स्वयंभू और 
स्वतंत्र है । न आत्मा से अनात्मा हुई, जैसा कि संविद्वादी कहते हैं; 
और नअनात्मा से आत्मा हुई है, जैसा कि नास्तिक कहते हैं ।इन 
दोनों का मूल कूटस्थ दोनों से भिन्न है । आत्मा और अनात्मा 
ये दो उस मूल तत्व की सांसारिक र॒टष्टि हैं | वह निरपेक्ष मूल तत्व 
रूप ब्रह्म दोनों ही मे व्यंजित द्वोता है। प्रकृति मूक आत्मा है 
ओर अनात्मा वाचाल प्रव्वति है। ज्ञान में दोनों का सम्बन्ध 
आपेक्तित है । न केवल आत्मा को ज्ञान होना सम्भव है, न केवल 
अनात्मा को । इसलिये दशेन के दो भाग हैं-- आत्म-शाख और 
प्रकृति-शास्र । 

ज्ञाता और ज्ञेय में परस्पर विरोध नहीं है। दोनों एक ही 
मूल तत्व से आविभूत हैं; इसलिये दोनों एक भाव से चलते हैं । 


अकृति आत्मा ही की छाया दे । जेसे जैसे आत्मा चलती है, वैसे 
चैसे प्रकृति भी चलती है। 


श्र 
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भात्मा और अनात्मा, बुद्धि और जड़ का जो मूल तत्व है, वह 
'कूटस्थ है । वह भेद-रद्दित एकता है | यदि हम उसको किसी एक 
से मिलाते हैं, तो उस में दूसरे का निषेध होता है; इसलिये जय 
तटस्थ है । इस बात में शेलिंग का मत वेदान्त से मिलता है। 
सम्पूर्ण संसार में आत्मशक्ति व्याप्त है । वस्तुतः निर्जीब 
कोई वस्तु नहीं है । जड़ द्रव्य उद्धिजों के मूल हैं। उद्िजों से 
प्राणियों का आविभोव है। मानव सस्तिष्झ इस सर्वव्यापिनी 
जीव शक्ति का सर्वोत्तम उदाहरण है । चुम्बक शक्ति, वैय्युत्‌ शक्ति 
संवेदन-शक्ति ये सब इसी जीव शक्ति के स्वरूप विशेष हैं। 
सबंधा मृत और स्बधा जड़ कुछ भी नहीं है । हमें देख पड़े या 
'नहीं, समध्त संसार सजीव ओ र गतिमय है । संवेदन, प्रत्यक्ष और 
चिन्तन ये दीन बुद्धि के कार्य हैं । प्रयत्नावस्था में यद्दी बुद्धि ऋति 
शक्ति कही जाती है | उपन्यास, विरोध और समावेश बुद्धि के 
कार्य है। यही तीन अवस्थाएँ ऐतिहासिक वातोशओं में भी देखी 
जाती हैं । संसार में पहले देव का उपन्यास हुआ । मनुष्य सर्वथा 
देवाधीन थे; स्वयं कुछ काये नहीं कर सकते थे। प्रथम अवस्था 
के लोग जंगलों में देवाधीन खाभाविक वृत्ति से रहते थे | द्वितीय 
अवस्था विरोधावस्था है, जिसे रोमन लोगों ने आरंभ किया । अपनी 
ऋति शक्ति से रोमन लोगों ने देव को दवाना चाहा । यही देव 
पुरुष के विरोध की अवस्था अभी तक चली जाती है। धीरे धीरे 
सीसरी अवस्था भविष्यत्‌ काल में आवेगी, जिस में पौरुष और 
डैव का फिर यथा स्थाव समावेश और मेल दो जायगा । जैसा ८ 
वौरुष का उद्देश्य होगा, वैसो द्वी भक्ृति की गति होने लगेगी। 
आत्मा फा पूर्ण विकास कला सम्बन्धी क्रिया में होता है। कला 
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६ 8:६ ) में जड़, चेतन, अनात्मा, स्वतंत्रता और अवश्य॑भाविता 
की एकता हो जाती है | कलाकुशल पुरुष की प्रतिभा ( [॒तापरा- 
(०४ ) की भाँति दाशनिक की भी प्रतिभा होनी चाहिए। 
उसमे द्वारा सब में साम्य की खोज होनी चाहिए । 

ज्ञान के द्वारा मनुष्य सबे-कारण ज्रह्म तक पहुँचना चाहत्ता 
है। पर वैद्यत्‌ दंड केदोनों भुवों में जेसा विरोध रहता है, वैसा ही 
ज्ञाता और ज्ञेय, अहं और अनहं में भेद रहता है जो कभी मिट्ता 
नहीं । विज्ञान तक पहुँचने से फिर भी इश्वरज्ञेंय और जीव ज्ञाता रह 
जाता है। जब तक आनन्दमय कोष में न पहुँचे, तब तक वास्तिक 
कैबर्य नहीं होता। पहले पहल शेलिंग ने फिक्ट की भाँति ईश्वर 
को धार्मिक संस्थान मानाहै; फिर उसको जड़ और चेतन, आत्मा 
ओर अनात्मा का योग फरनेवाला एकता का सिद्धान्त माना है। 
ओर फिर व्यवस्थान और विरोध की ता्किक रीति से सगुण 
ईश्वर माना है । 

इस सगुण ईश्वर सानने के साथ उसने मनुष्य में खतन्‍्त्रता 
सानी है। उसका कथन है कि इश्वर का व्यंजन (१(७॥४६७- 
00००) खतन्‍त्र जीवों में हो सकता है । बहुत से लोगों का कहना है 
कि शेलिंग का दर्शन विरोध से पूर्ण है। वास्तव में जैसा उसको 
सूमझता गया, वैसा ही वह प्रकट करता गया । पूर्व से विरोध 
बचाने के लिये आगे जाना हुआ सत्य उसने छिपा नहीं रक्खा | 
स्पिनोजा की भाँति उसने जड़ ओर चेतन को समानान्तर 
रेखाओं की भाँति माना । लेकिन वहीं पर वह नहीं 5हर गया; 
उस्रने जड़ में चेतन की क्रिया मानी है। स्पिनोजा की भाँति 
शेलिंग ने भी भेदरहिंत तटस्थ एकता मात्र लक्षणवाला परह्म 
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भाना है; किन्तु पीछे से सग॒ुण जद्य और सलुष्य की खतन्‍्त्रता 
मानते में संकोच नहीं किया । वेदान्त में भी निर्गुण और सगुण 
ब्रह्म दोनों ही माने हैं । 

हेगेल के उल्लेख से पूष श्लेयरमेकर (80॥]0:7280॥67) 
के विषय सें दो एक शब्द कह देना आवश्यक है | यह एक बड़ा 
भावुक और प्रतिभाशाली पुरुष था । इसका जन्म ज्ेस्लॉ नगर 
में सन्‌ १८२० में हुआ था और इसकी मृत्यु १८९१ में हुई। 
इससे फ़िक्ट के प्रत्ययवाद को उस अंश में नहीं माना, जहाँ 
वह सब सत्ता को अहं का कार्य मानता है। इसके मत से 
दर्शन शासत्र का मुख्य उद्देश्य ऐसे तत्व की खोज है जिसमें विचार 
ओर सत्ता की एकता हो जाय । बह तत्व ईश्वर है; किन्तु उसका 
बुद्धि द्वारा ज्ञान नही हो सकता | बुद्धि और विवेक भेद और 
भ्रतिकूलता की ओर जाते हैं; किन्तु वह तत्व भेद और प्रतिकूलता 
से परे है। इसने ईश्वर और संसार को प्थक्‌ माना है। 
इेश्वर देश काल से अपरिच्छिन्न एकता है और संसार देश 
काल से परिच्छिन्न अनेकता है । इसने ईश्वर में अनन्त ज्ञान और 
अनन्त शक्ति नहीं भरानी है; क्योंकि इसके मत से ये गुण 
विरोधी हैं। इसने व्यष्टि को समष्टि के अधीन माना है, किन्तु व्यष्टि 
में खतन्त्रता का अभाव नहीं माना है । इसने आत्मता या पुरुषता 
( 7०:६०००११६४ ) पर अधिक जोर दिया है। बुद्धि और ज्ञाव 
प्रकृति और मनुष्य में वर्तमान है । महुष्य का कत्त व्य प्रवृत्तियों 
को दवाना नहीं, वरन्‌ समष्टि से साम्य रखते हुए मलुष्य की 
बात्तविक प्रकृति का विकास करना है । 





पाचवों अध्याय 
जरमनी का प्रत्थय वाद 


(३) 


हैगेल--शेलिंग का मित्र हैगेल जरमनी के प्रधान दाशेनिकों 
में से एक था। जॉर्ज विलहेम फ्रेड़रिक हेंगेल (02०7४ एस९त- 
ग़6य छच्टट०) का जन्म स्टटगाट (3:४६४2०५70) नगर में हुआ था। 
अन्त में यह बलिन विद्यालय के अध्यापक की अवस्था में बलिन 
दी में मरा । इसके अंथो में तीन मुख्य दैं--( १) ?॥&॥0- 
ग्रा€70]0276 068 9९5९5 अथोतू प्रसेथ शासख्न, (२) 
ए३४९४४०४४६६४ 86४ 7.०एवस्‍2 अथोत्‌ तके-शास्र और (३ ) 
( पंतएएए0079९१९ त&- एश॥0580०0॥ॉेड5९०॥९०  जै]55९४- 
500४०॥ ) अर्थात्‌ दाशनिक सिद्धांतों का विश्वकोष $8 । इस 
अंतिम मंथ में हैगेल के सब सिद्धांत मिलते हैं । 
फिक्ट के मत से वास्तविक पदाथ आत्मा है, जो एक 
खाभाविक इच्छा-रद्वित क्रिया द्वारा अनात्मा को उत्पन्न करके फिर 
अपने संकरप द्वारा उसे अथात्‌ अनात्मा को वश में कर लेता है। 
शेलिंग के मत से वास्तविक पदार्थ न आत्मा है और न अनात्मा; 
घरन्‌ इन दोनो का मूल हैं जिसमे इन दोनों का भेद पूर्ण तटस्थता 


#& हैगेल के कुछ भाठ अन्ध हैं। 
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की शान्ति में नष्ट हो जाता है। थद्द ऐसा त्स्थ सिद्धान्त है 
जो सब विरोधों के पूर्व है और सब को अतीत करता है। 
फिक्ट फा जह्य आत्मा अनात्मा के इन्द्र में से एक है; और 
इस्र प्रकार वह अपना द्वी एक अंग सात्र हुआ | शेलिंग ने अनात्मा 
को भी उचित स्थान दिया है। उसने कहा कि आत्मा और अनात्मा 
एक दूसरे के लिये आवश्यक हैं। एक की स्थिति दूसरे के 
बिना नही हो सकती। इस अंश में उसने फिक्ट के विचार 
की कमी को पूरा किया; किन्तु उसने उन दोनों का योग 
ऐसे निरपेक्ष में किया जिसमें भेद के लिये कोई स्थान ही नहीं 
रहता । बह ऐसा अभेय रहस्य है जिसके साथ कोई सम्बन्ध ही 
स्थापित नहीं हो सकता | उसमें यह नहीं मालूम होता कि उससे 
आत्मा और अचात्मा का उदय किस प्रकार हुआ। न वह आत्मा 
ही है और न अनात्मा ही ! यह तटस्थता का सिद्धान्त वास्तविक 
सत्ता के स्थान में केवल तािक सामान्यीकरण (809579९६०४) 
रद्द जाता है। हैगेल ने इस प्रकार के भेद्शुन्य ब्रह्म का बड़ा 
विरोध किया है। इसका कहना है कि शेलिंग का ब्रह्म उस 
ऋँपेरी रात के समान है जिसमें सब गौएँ काली दिखाई पड़ती 
हैं अथोत््‌ उसमें कोई भेद नहीं दिखाई पढ़ता । हैगेत़े के मत से 
आत्मा और प्रकृति का मूल आधार इनको अतीत नही करता, 
वरन वह उन्हीं मे ओतशोत है। चित्‌ और अचित्‌ अहम से 
बाहर नहीं हैं । शेलिंग के मत से सब पदार्थों, का उदय महा से 
होता है और इस कारण तह्म र॒टृष्टि से बाहर रद्दता है । दैगेल 
के मत से इस आत्मा अनात्मा के उदय का सारा सिलसिला ही 
जहा है। खारा विकास क्रम, यह अनन्त सूजन तारतम्य सभी 
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ब्रह्म है। जीवन और क्रिया का उदय ही तरह्म से नहीं, वरन्‌ ब्रह्म 
ही जीवन और क्रिया है | ऋह्म मनुष्य की चुद्धि से परे नहीं है । 
यह बुद्धि ही इस सारे विकास की नियंत्रक है । यह विकास 
दी अह्म है और इस विकास का सिद्धान्त ब्रह्म से बाहर नहीं 
है। यह सिद्धान्त ब्रह्म मे चुद्धि रूप से व्यंजित होता है। चुद्धि 
ही जड़ प्रकृति और चेतन मनुष्य के विकास का मूल नियामक 
और अन्तिम लक्ष्य है । त्रह्म और ज्ञान पय्योयवाची हैं । त्रह्म 
का ज्ञान प्रकृति की ऐन्द्रिक और अनेन्द्रिक श्रेणियो को उत्तार 
करता हुआ मनुष्य भें अपने वास्तविक स्वरूप को भ्राप्त हो जाता 
है। कांट के विपरीत हैंगेलके मत से बुद्धि केवल शक्ति साधन या 
यद्धति सात्र नहीं है। इसके मत से बुद्धि विषयी के सम्बन्ध में 
शक्ति है और विषय के संबंध में वास्तविक सत्ता है | मनुष्य सें 
वह उसके विचारों का परिमाण है और प्राकृतिक पदार्थों' में 
वह उत्तकी मूल स्थिति एवं उनके विकास का सिद्धान्त है | कान्द 
ने बुद्धि की सज्ञाओं को साँचा मात्र और केवल आकारिक माना 
है। हेगेल के मत से ये साँचे ही पदार्थ के निमोता भी हैं; अथौत्तू 
इनको पदाथ बाहर से नहीं मिलता । 

जब मानसिक एवं प्राकृतिक विकास का एक ही बौद्ध सिद्धान्त 
है, दब बुद्धि की इन संज्ञाओं का क्रम निग्रय करनेवाला तके 
शास्त्र ही मुख्यतम शास्त्र है। जब सन और सृष्टि का क्रम एक 
है, तब तक शस्द्र, मनोविज्ञान और तलज्ञान में भेद नहीं रहता। 
जो बुद्धि-संगत है, वही वास्तव हो जाता है ( ]0० सिप्तणान 
358 ६6 76०] ) यत्त्‌ श्रामाण्य॑ तत्‌ सत्यं । 

बुद्धि या विवेक शक्ति को स्वतन्त्र काय्ये करने देना और 
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उसहे एक स्रूप से दूसरे स्वरूप का क्रम निश्चित करना दाशतिकों 
के मुख्य काय्ये हैं। यह ऋम हन्द्वात्मक तके ( 9९९/० ) 
द्वारा निश्चित किया जाता है । यह तक दो व्याधातक 
चस्तुओं या दिचारों का एक तोसरी वस्तु या विचार द्वारा 
संयोजन करने में है । बौद्ध सत्ता एवं प्राकृतिक सत्ता सभी 

में यह नियम चलता रहता है। हैंगेत ने अपने तके में इस 
सिद्धान्त का निहूपण कर के प्रकृति और मन की भीमांता 
करते हुए इसको प्राकृतिक और मानसिक विकास का मूल 
आधार बतलाया है। सब से पहले चित्त में सत्त्‌ तर्क का ज्ञान 
होता है। 'कुछ है? सब से पहले यही विचार द्वोता है। और सब 
बदार्थ सत्‌ ही के में: हैं। इस सत्‌ में ढेत छिपा हुआ है; क्योंकि 
अपरिच्छिन्न सा अध्त्‌ * तुसय हैक । कुछ है; पर क्या है? का ला, 

पीला या नीला कैश वह सत्‌ है, यद्ट जब तक ज्ञात न हो, पं 

वर उस सत्‌ में और असत्‌ में क्या भेद है ? अब यह सपा उध्- 

थात्मक है। सदसत्‌ दोनों ही उसमें हैं । इसी लिये इन दोनों 
वस्तुओं का कहीं समावेश द्ोना चाहिए । सव्‌ ( ठभाह8 ) 
और असत्‌ (]९०४- 807६) दोनों विरोधियों का समावेश भाव 
(8००००) में होता है । भाव न केवल सतू है और न 


3 सर नल: मद ललित लिए गे 


& हैगेल का कहना है कि झुद्ध अपरिच्छिन्न सत्ता में उसके भाव 
के साथ ही अभाव छगा हुआ दै। यद्वी विरोध भावी विकास का खुल है। 

पूँ' बाबू भगवानदासजी एम० ए० ने अपनी 'साइन्स ऑफ पीस 
(80९४९४० 764५९००) भर्थाव्‌ शान्ति विज्ञान नामक पुस्तक में दिखलाबा 
है कि यह संयोजन का विचार उपनिषकों में भी वर्तमान है। अपने कथन की 
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असत।| संसार में जितने भाव अथोत्‌ पदाथ हैं, वे इसी सदसत्‌ 
के रूप हैं। पदार्थ स्थिर (3:४० ) नहीं है.। सब की गति उन्नति 
की ओर है । भावी असत्‌ सत्‌ होता रहता है 

इसी प्रकार नए नए भेद होते जाते हैं और उनका किसी 
ुदीय वस्तु में समावेश होता जाता है। अन्त में सब भेदों का 
समावेश चित्स्वरूप स्वतंत्र परत्रह्म ( 809500066 40९9 ) में 
होता है। लेकिन जैसा पहले बताया जा चुका है, यह्‌ त्रद्ष सब 
भेदों से अलग नहीं है । यह संसार में हे और संसार इसमें है। 
किन्तु जिस प्रकार हमारे मन मे आनेवाले विचांर हमारे मन 
का अन्त नहीं कर देते, उसी प्रकार संसार मे ही उसकी इति 
नही हो जाती। 


ब्रह्म संसार में है ओर संघार को अतीत करता है । संसार 
बिना त्रह्म फे कुछ नही । ज्म के ही द्वारा संसार सत्‌ होता है और 
संसार द्वारा ब्रह्म अपने विक्लास को प्राप्त होता है । न्रह्म का 


पुष्टि में उन्होंने छांदोग्य उपनिषद्‌ से ये चाक्त्र उद्धृत किए हैं--- 
अह्यणों चाम सत्यमिति। तानि द वा एसाबि त्रीण्यक्षराणि स ति यमिति । 
सदत्सत्तद॒स॒तमथ यत्ति तन्मत्यमथ य्य देवोने यच्छांते” | अथात्‌ बहा का 
नाम सत्य है। सत्य में तीन लक्षर हैं 'स! 'ति! “य! ।स” अमर (जात्मा 
था सत्‌ ) हैं; जो 'तः है, सो नाशवान्‌ ( अर्थोत्‌ अनात्मा या बसत्‌ ) है। 
“य दोनों को अपने में मिलाता है। यह बात पं० धनराज शास्त्री के 
छिखाएं हुए प्रणववाद में और भी स्पष्ट रूप से मिलती है । 'भ' इत्यात्मा, 
“3! इत्यनात्मा, 'स! तयोरमेदस | यदि इस अंतिम पुस्तक की प्राचीनता में 
के सन्‍्देद करें, तो उपनिषद्‌ वाक्य तो भ्वद्दय प्राचीन हैं। 
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विकास विवेक में होता है। पहले जह्म का विचार जड़ीभूत हो 
कर प्रकृति में विकसित होता है और तब फिर लौटकर मानस हूप 
धारण करता है। 

आत्मा अपने विषय में वहिभूत होकर और फिर उसके ज्ञान 
द्वारा अपने में लौट आती है। सलनुष्य की ताकिक शक्ति से अ्ह्म: 
की बुद्धि का पूर्ण विकास दिखाई देता है । 

ब्रह्म के मानसिक विकास की तीन और अवस्थाएँ बदलाई 
गई हैं । कला के सम्बन्ध मे प्रतिभा (77७०४) रूप से, धर्म 
के सम्बन्ध मे कल्पना ( [77827807 ) रूप से और दर्शन 
शास्त्र में ताकिक विचार रुप से ब्रह्म प्रकट होता रहता है । 

सत्‌ और असत्‌ का समावेश होने पर भाव बचता है; अथोत्त 
सत्‌ और असत्‌ दोनों के मेल से परिच्छिन्न सत्ता होती है। 
परन्तु ये परिच्छिन्न भाव अनन्त असंख्य हैं, अथोत्‌ एक प्रकार 
से अपरिच्छिन्न है। परिच्छिन्न और अपरिच्छिन्न का यह विरोध 
व्यक्ति भे साम्य को भ्राप्त होता है । व्यक्ति दोनो ही है--परि- 
च्छिन्न भी और अपरिच्छिन्न भी । व्यक्ति वस्तुतः अपरिच्छिन्न 
का परिच्छिन्न रूप से आविभोव है; और परिच्छिन्त स्वथा 
अपरिच्छिन्न से भिन्न नहीं है; क्योंकि यदि मिन्न होता, तो दोनों 
ही परस्पर वहिभूंत होने के कारण परिच्छिन्न हो जाते। इस 
प्रकार सत्ता, जो शुद्ध गुण है, परिच्छिन्न व्यक्ति होकर परिणाम 
स्वरुप हो गई । 

यही परिणाम द्रव्य का मूल है। सत्‌ अव्यक्त है। द्रव्य 
उसी का विकसित रूप है जिसका शरहरण शीघ्र हो सकता है। द्रव्य 
के सतरूपों में परस्पर सम्बन्ध होता है; इसलिये हन्द्र रूप से 
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दोनों का विकास हुआ । द्रव्य और दृश्य, शक्ति और प्रकाश, 
तन्मात्र और आकार, मल और गुण, कारण और काये आदिसब 
द्रव्य के स्वरूप हैं | द्रव्य और गुण दोनों सहचारी दें; एक 
दुसरे ते प्रथक्‌ नहीं हो सकता । वस्तुत: द्रव्य और गुण एक ही 
हैं। गुणों को निकाल दीजिए तो द्रव्य कुछ बचेगा ही नहीं। 
द्रव्य गुण आदि के इन्द् जो ऊपर कह आए हैं, उन्हीं का मेल 
प्रकृति है | प्रकृति का अर्थ है क्रिया शक्ति अथोत्‌ सृष्टि शक्ति ।: 
इसी प्रकृति से सब वस्तुएँ उत्पन्न होती हैं; और फिर सब इसी में 
लीन होती हैं। पुनः पुनः यही उत्पत्ति और लय द्वोता रहता है 
शान्ति और स्थिरता, कूटस्थता और उदासीनता भ्रम मात्र हैं । 
क्रिया शक्ति पारमाथिक है । कोई पदार्थ निष्क्रिय नहीं है । सत्ता 
ओर क्रिया दोनो का एक ही आकार है । जो सत्‌ है, वह सक्रिय 
है; और जो सक्रिय है, वही सत्‌ है । 

अपने दृश्य रूपों से अतिरिक्त कोई मूत्र द्रव्य नहीं है; 
इसलिये संसार से अतिरिक्त इश्वर, मानस शक्तियों से अतिरिक्त 
आत्मा तथा गुणों से अतिरिक्त द्रव्य नहीं मानना चाहिए । 
धामिकों का उदासीन इश्वर, ताकिको की आत्मा और वैज्ञानिकों” 
का द्रव्य सवेथा भ्रममूलक हे । काये और कारण दोनों एक हैं। 
सत्कायवाद ही सिद्धान्त है; इसलिये द्रव्य और गुण एक हैं। 
गुण और गुणी में वास्तव में भेद नहीं है; क्योंकि गुणी गुणों का 
कारण हे । काये और कारण एक हैं; यहाँ तक कि मृत्तिका का 
कारण घट है या घट का कारण मत्तिका है; यह भेद करना व्यर्थ 
है । दोनों परस्पराश्रित और अभिन्न हैं । 

यदि कारये न दो तो कारण में कारणता ही न |आवे; यदिः 
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'कारण न द्वो तो कारये न हो; इसलिये काये कारण वस्तुतः एक 
हैं। वर्षो से पानी आता है। वही पानी फिर सूखकर सूर्य की किरणों 
के द्वारा आकाश में मेघ रूप होगा है और फिर बरसता है । इस- 
"लिये धषों का कारण पाती है और पानी का [कारण वर्षा है। 
अथोत्‌ दोनों एक ही हैं, यही कहना उचित है | इसलिये प्रह्म काय 
रूप है या कारण रूप है, यह अन्वेषश व्यर्थ है । त्रह्म तो उभय 
रूप है; क्योंकि काये और कारण में भेद ही नहीं है। एक सत्ता 
शक्ति सब के पहले सब शक्ति विशिष्ट थी, जिससे अल्प शक्ति 
पविशिष्ट सांसारिक पदार्थ हुए हैं, यह सममना भ्रम है। शक्ति तो 
एक ही हैं। अनेक शक्तियाँ काये हैं और एक शक्ति इसका 
कारण है, यह भेद मानना ही श्रम हैं। काय्य कारञअ >ंखला में 
पूष और उत्तर का सम्बन्ध नहीं हैं । ब्रह्म इस झूंखला की एक 
कड़ी नहीं है, बरन्‌ #ंखला ही जय हैं । 
यह समष्टि ( जिस में काये कारण सब एक हैं )दो स्वरपों 
में विभकत है --एक आन्तर समष्टि और दूसरी बाह्य ध्मष्टि | 
आनन्तर समष्टि का बह काय है जिससे मनुष्य प्रत्येक व्यक्ति में 
एक सामान्य गुण लगाता है। व्यक्ति और जाति के ऐक्य 
का भरहण इसी समष्टि से होता है । यह जन्तु गाय है, ऐसा जब 
“हस कहते हैं, तब यह एक जन्तु विशेष व्यक्ति है और गाय 
सामान्य जाति है । इन दोनों का अभेद कैसे हुआ ? यह अभेद 
'आन्तर समष्टि का काय है । 
आन्तर समष्टि का स्वभाव है बाह्य आकार धारण करना | 
इसलिये जैसा विचार मलुष्य के चित्त में आता है, वेसा ही बाह्य 
व्वस्तुका आविभाव होता है। पहले मनुष्य अपने चित्त में एक 
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मकान का नक़शा खींचता है; फिरठसी के अनुसार बाह्य सर्माषठ 
उसे आन्तर समष्टि के आकार का बनाती है । सम्पूर्ए 
संखार आतर समप्ति का अघतार या वाह्य आविभोव है। 
सामान्य, विशेष और व्यक्ति ये तीन रूप आन्तर समरष्टि के 
हैं। गाय सामान्य है। यह जन्तु विशेष' है। यह गाय दोनो का 
ऐक्य अथोत्‌ व्यक्ति है। इन तीन पदार्थों ( सामान्य, विशेष और 
व्यक्ति ) का बाह्य आविभाव क्रमशः यांत्रिक संयोग, रासायनिक 
संयोग और जीवन ((९९०४३४०)॥॥॥ (ह्गडपा है: 07922- 
757) इन तीन रूपों में होता है । 


प्रकृति की सीमांसा 
थान्त्रिक संयोग 


६ जैसे प्रत्यय आन्तर है, पर उसका धम है भूत होना, वैसे ही 
मू्ते वस्ठु का घर्म है प्रत्यय रूप से चित्त में आना। यह जो 
आन्तर और बाह्य का भेद है अथोत्‌ मूर्त और अमूतत का भेद है, 
निरपेक्ष मह्म के प्रत्यय में जाकर मिलर जाता है, जिसे सचि- 
स्ख॒रूप स्वतंत्र सत्ता का परस स्वरूप कहते हैं | यहाँ पहुँचने पर 
फिर और कुछ अवशिष्ट नहीं रह जाता | 
ह जैसे सत्‌ उभयात्मक है अथोत्‌ असत्‌ और सत्‌ दोनों का 
ऐक्यहै ( जैसा कि ऊपर दिखा चुके हैं ), बैसे ही बाह्य समष्टि में 
आकाश है। सब चस्तुएँ आकाश में हैं, इससे यह सतत है। पर 
इसके कोई बिशेष गुण नहीं जान पढ़ते; इसलिये इसे लोग शुन्य 
अभोत्‌ असत्‌ कहते हैं | यही शून्य जो विशेष रूप के अभाव के: 
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कारण असत्‌ है और सब्र का अधिकरण होने के कारण सत्‌ है, 
गति का मूल है। 

इसी गति से प्रथक्‌ सूर्य चन्द्र आदि व्यक्तियों का आविभोव 
हुआ। आकर्षण शक्ति इसी गति का खरूप है। इसी आकर्षण 
के कारण संसार एक ओर परस्पर संबद्ध है। नहीं तो प्रत्येक 
परमाणु एथक्‌ हो जाता और संसार का पता ही न लगता। 
अपरिच्छिन्न द्रव्य से परिच्छिन्न सूय आदि हुए । परिच्छेद का 
मूल गुरुख है । गुरुत विशिष्ठ तारागणों में परस्पर आकर्षण क्र 
अतिरिक्त और कोई सम्बन्ध नहीं है । गुरुत्व प्रयुक्त परिमाण 
भेद के बाद द्रव्यो मे गुण भेद उत्पन्न होता हे । 


रासायनिक योग 


द्रव्यों में परस्पर संयोग और वियोग, मैत्री और विरोध भादि 
के कारण प्रभा, उष्णता, वैद्युत्‌ शक्ति आदि गुण उद्भूत होते है। 
आकर्षण से केवल बाह्य परिवतन होते थे; अब गुण भेद होने से 
द्रव्य के अभ्यन्तर तक परिवर्तन होने लगा। इस शास्त्र के अहुसार 
अम्लजन(0:ए2०४) और उज्जन (9907086०) के सम्बन्ध 
दोनों से भिन्न गुणवालत्रा जत्न उत्पन्न होता इस आन्तर सम्बन्ध 
का एक उदाहरण हे । 


जीवन शाक्ति 
इसी आन्तर सम्बन्ध का उच्चतम रूप जीवन शक्ति है। जो 


स्‍्वन्ध पहले आकर्षण रूप से प्रकाशित हुआ था, वही रसों 
आन्तर सम्मिलन शक्ति हुआ; और वही भाणियों में प्राशशक्त 
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रूप से वर्तमान है| पायिव शक्ति से वृक्ष का अंकुर उत्पन्न होता 
है । उस अंकुर से अन्न के द्वारा वही सबन्यापिनी शक्ति प्राणियों 
में आती है । 

यही प्राण शक्ति क्रम से छोटे जन्तुओं के रूप में प्रकट हो 
ऋर अन्त में शुक्ति, कीट, मत्स्य, सरीरुप, जरायुज आदि परम्परा 
से मनुष्य रूप से प्रकट होती हैं। आधिभौततिक सृष्टि में 
मनुष्य का शरीर सर्वोत्तम है। अब यहाँसे आध्यात्मिक सृष्टि की 
ओर चलना चाहिए | 


मन की सीमांसा +# 


खातंत्रय और ज्ञान ये मनुष्य के चित्त के दो धस हैं । पहले 
जंगली अवस्था में मनुष्य को ज्ञान भी पूर्णो रूप से नहीं रहता 
और सब अपना ही अपना खातंत्रय चाहते हैं । धीरे धीरे 








# मन की मीगांसा के तीन भाग किए गए हैं । पहले में व्यक्तिगत 
अनसू का वर्णन है। दूसरे में सामाजिक सनस्‌ का वर्णन है । इसमें राज्य और 
राज्य के कानूनों की विवेचना की गई है । तीसरे भाग में निरपेक्ष मनस्‌ का 
वर्णन है। इसमें धर्म भौर कछा का विवेचन किया गया है। व्यक्ति, समाज 
भौर निरपेक्ष में पक्ष, प्रतिपक्ष और संयोजन का सिद्धान्त छुगता है। जैसा 
'कि जागे चलछकर क्रोची ( (४००८ ) के दर्शन में बतछाया जायगा, 
समाज भौर व्यक्ति में इस प्रकार का विरोध रखना उचित नहीं है । 
हैगेल स्वयं भी व्यक्ति, समाज और निरपेक्ष मनस्‌ में एक प्रकार 
की उच्रोत्तर उन्नति का क्रम सानता है, किन्तु यह क्रम विरोध द्वारा नहीं 
आप्त होता । 
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मनुष्य को और मलुष्यों के भी खातंत््य का ध्यान होने लगता है 
ओर सामाजिक जीवन का आरम्भ होता है जिससे स्वार्थ की दृष्टि 
घटने लगती है । काम और क्रोधमय जीवन पसन्द नहीं आता 
ओर समाज की भलाई पर दृष्टि होने लगती है। यह अवस्था तभीः 
आरंभ होने लगती है, जब मनुष्य अपनी खतन्त्रता की अपेक्षा 
दूसरों की खतंत्रता की ओर अधिक ध्यात देने लगता है । 

पहले काम क्रोध आदि जो नियमहीन थे, अब सनुष्य उनका 
नियमपूर्वक दूसन करके उनकी अपनी उन्नति का साधन बनाने 
लग जाता है । विवाह से काम का दमन और नैतिक दंडों से क्रोध 
का दमन होता है। मियम सामाजिक जीवन का प्रधान स्वरूप 
है। ओऔचित्य नियम का प्रथम आविभाष है । 

जब कोई व्यक्ति समाज की इच्छा के प्रतिकूल चलता है, 
उस समय औचित्य तथा अनौचित्य दोनों के रूप स्पष्ट होते हैं । 
यद्यपि कभी कभो अलुचित विषयों का प्रचार हो जाता है, तथापि 
उसका सामाजिक दश्ड अदृश्य होता है और अन्त में उचित की 
विजय होती है| द्र॒ड उदाहरण स्वरूप है। उसका उद्देश्य केवल 
व्यक्ति का संशोधन नहीं है, किन्तु समस्त समाज में उचित के 
बोध का फल दिखाना है । जब मनुष्य के हृदय में उचितानुचित 
का विवेक होने लगे, तब समाज की दशा अच्छी सममनी 
चाहिए | यदि केवल दण्ड के भय से अनुचित का परिहार हुआ, तो 
क्या हुआ । राजकीय कानून राज्य की शक्ति के भय से महुष्य 
को बुरे काम में प्रवृत्त होने से बचाता है; किन्तु कतव्य बुढ़ि 
इस भय से स्वतंत्र है। यह मनुष्य को दबाव से नहीं वरन्‌ 
विचार से सदाचारी बनाती है । 
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हैंगेल के अनुसार विवाह अथीत्‌ गृहस्थाश्रम समाज और 
राज्य के मंगल का मूल है । हमारे हिन्दू शास्त्रों मे भी गृहस्थाश्रस 
की बड़ी महत्ता वतलाई है--“यथा वायु समाश्रित्य वर्तन्ते सचे- 
जन्तवः |. तथा गृहस्थमाशित्य वर्तन्ते सब आश्रमा: ॥” (मनु) 
कुदुम्ब के जीवन के बाद राज्य का आरम्म होता है । राष्ट्र एक 
जड़ा कुटुम्ब है जिसमें सब को भलाई की ओर दृष्टि रहती है । 
व्यक्तिगत भलाई का खयाज्ञ न करके सब फी भलाई राज्य ही 
में संभव है। समाज और राष्ट्र में यही भेद है। समाज में व्यष्टि की 
ओर पूरा ध्यान दिया जाता है और राष्ट्र में व्यष्टि को समष्टि के द्वित के 
अधीन रखते हैं। ऐसे ही विचारों के प्राधान्य से जमेनी का सैन्यभाव 
( १(।]६४7]5%7 ) बढ़ता गया। जो राज्य औचित्य का अनुसरण 
करता है, उसी की विजय होती है । अनुचित के अनुसरण 
करनेवाले का पराजय होता है। यद्यपि हैगेल के मत से दूसरे लोगों 
की इच्छा के विरुद्ध उनको अपने शासन में लाना ठीक नहीं है, 
तथापि यदि विजेता राज्य की सभ्यता पराजित राज्य से उत्तम हो, 
तो ऐसी अवस्था में पराए राज्य पर अधिकार जमाना अनुचित नहीं 
है। इतिहास उच्च नीच विचारों के झगड़े का इतिहास है । दे 
विचार नीच विचारो को दबा लेते हैं ! इतिहास राजनीतिक 
समस्या की पूति करता रहता है। प्रत्येक राज्य आदर्श राष्ट्र के 
निममोण में योग देता है। पर कोई राष्ट्र पूर्ण नहीं है, इसी लिये 
राज्यों का नाश हो जाता है। जो इन्द्ात्मक तक हसारे मानसिक 
विकास में काम करता है, वही इतिहास रूप से राज्य के निर्माण, 
लय तथा पुनरुत्थान सें काम करता है। थुद्ध इसी तक का 


साधन सममना चाहिए | हैगेल का कहना है. कि अगले जमाने 
१४ 


[ २१० ] 


में लोग युद्ध का यथार्थ अभिप्राय नहीं सममते थे; परन्तु अब वे 
सममने लगे हैं कि युद्ध सभ्यता और विचारों के जय पराजय 
का युद्ध है। इतिहास में भी विकास की तीन श्रेणियाँ उलट 
फेर करके आती रहती हैं। पूर्वीय राजतन्त्र राष्ट्रों में राष्ट्र 
राजा में मूतिमान रहा करता था और उनमें व्यक्ति के लिये फोई 
स्थान न था। जो कुछ था, वह राजा ही था; व्यक्ति छुछ न थी। 
यूनान के राज्यों में राजनीतिक जीवन का आरम्भ माना जाता 
दे । यूनानी राज्य प्रजातंत्र थे। उनमें व्यक्तियों द्वारा ही राज्य की 
स्थिति रहती थी।जब तक व्यक्तियों में साम्य रहा, तब तक 
राज्य रहा; उसके पश्चात्‌ राज्य को इति हो गई। हेंगेल के 
भत से श्रजातंत्र राज्य आदश राज्य नहीं हैं। इंगलिस्तान जैसे 
परिमित राजतंत्र राज्य में व्यक्ति और राष्ट्र के श्रधिकारों में साम्य 
स्थापित हो जाता है; इसी लिये इसके मत से वह आदश 
ण््यदे क। 

राष्ट्र चाहे जितनी उन्नति और पूणेता को पहुँच जाय, वह 
विकास का अन्तिम लक्ष्य नहीं हो सकता। राजनीतिक जीवन में 
आत्मा की उन्नति चरम सीमा तक नहीं पहुँच सकती । मानसिक 





# चास्तव में श्रजा और राजा श्यवा व्यक्ति भर राष्ट्र के उचित 
अधिकारों को निश्चित करना बहुत कठिन है । इंगलिस्तान के दिये भी मह 
नहीं कह्टा जा सकता कि व्ाँ पर यह समस्या पूरी तौर से इछ हो गई 
दै। युद्ध के दिनों में पुद्ध के सात्विक विरोधी लोगों को बढ़ी ऋठिनाई पढ़ी 
थी। पूर्वी देशों के छिय्रे मी यह नहीं कहा जा सऊता कि वहाँ राजा के 
आगे प्रजा कुछ न थी। भारतवर्ष के राजा कोच लेइमत का यहुत 
खयार रखते ये 
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जीवन का मल तत्व स्वतंत्रता-जन्य शन्ति है। कुद्दम्ब, समाज 
और राज्य ये सब वहाँ पहुँचने की सीढ़ियाँ हैं। प्रकृति का 
विधान है कि जिन सीढ़ियों से अतिम उद्देश्य का लाभ होता है, 
वे सीढ़ियाँ मी सुरक्षित रहती हैं; क्योंकि उनसे फिर भी कार्य लेना 
रहता है । इसलिये कुद्ठुम्ब आदि की रक्षा करते हुए मनुष्य को 
उसकी नेसगिऋ स्वतंत्रता के स्वरूप कला, धर्म और तत्व ज्ञान 
इन तीनों पुरुषा्थों की भी सिद्धि करनी चाहिए। 
मनुष्य का चित्त पहले स्वार्थ की ओर था। उसके पश्चात्‌ सामा- 
जिक बुद्धि का आविभाव हुआ जिसमें खा और पराथ दोनो का 
खयाल होने लगा। फिर अन्त में अपने में लोटकर सौन्दर्य, ईश्वर 
ओर सत्य में (अथात्‌ सच्चिदानंद्सय ईश्वर में) मिलकर आत्मा 
णम होता है और परम सुखी और स्वतंत्र दो जाता है। इस 
अवस्था में भी क्रम है। सखातंज्य की पहली सीढ़ी कला है। कला के 
आनन्द में वह रस उत्पन्न होता है जिसे महाकबि लोग ही जानते हैं | 
उसमें खगे प्रथ्वी पर आ जाता है और चित्त खर्ग को चढ़ जाता 
है। अब धर्म का उड्धव होता है। जिसकी कला ने, जिस सब्वे- 
च्यापी इश्वर ने आनन्दमयो छाया दिखाई थी, उसी का और रपष्ट 
भान होने लगता है | वह अनन्व, अप्रमेय और अग्राप्य ईश्वर- 
जिस तक संसार में वह आत्मा पहुँचना चादती है, परन्तु वन्धन 
होने के कारण पूर्णतया पहुँच नहीं सकती--इस संसार के ऊपर 
बतंमान दिल्लाई पड़ने लगता है। अभी परिच्छिन्न श्रमेय और 
अपरिच्छिन्न अप्रमेय अथोतू्‌ ज्ञाता और ज्ञेय का भेद बना रहता 
डै; पर धर्म से इेश्वर और जीव का बहुत सामीप्य दो जाता है 
ओर ज्ञान का आविर्भाव होता है। जिसकी छाया मान्न कला: 
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धर्म ने विखलाई थी, बह साज्षात्‌ ज्ञानावस्था में आ पहुँचता है। 
सब भेद न? द्वो जाते हैं और जीव देव भाव को प्राप्त हो 
जाता है । 
मूतत द्रव्य को चित्तानुसार बनानेवाली कला है। मूते द्रव्य छुट- 
पटाता है, रोकता है, तथापि चित्त अवश्य उसके ऊपर अपनी मोहर 
बैठा देता है । द्रव्य और चित्तके विरोध के कारण कला के अनेक 
भेद हैं। सब से मोटी ग्रह-निमोण की कला है। जैसे सू्ये, चंद्र 
आदि तारकमय लेक संसार में प्रथम उत्पन्न हुए हैं, बेसे ही कला 
में प्रथम मंदिर, मस्जिद, गिरजाघर आदि हैं । ये केवल चिह है । 
जिस अनंत अप्रमेय का ये प्रकाश करना चाहते हैं, उसका पूर्ण 
प्रकाश नहीं कर सकते । ये मिट्टी, पत्थर आदि अत्यन्त मोटी 
चीजों के द्वारा अत्यन्त सूद्म परमेश्वर की सहिसा का प्रकार 
“करना चाहते हैं। इसके बाद मूर्तियों का निर्माण होता है । 
मूर्तियों में भी पत्थर, पीतल आदि मोटी द्वी चीजों को उपयोग 
में लाते हैं । पर जिस वस्तु का मूर्शि से प्रकाश करना चाहते हैं, 
उसके श्रकाशन की मंदिर आदि से मूर्तियों मे अधिक सामथ्य है। 
चित्र की कला इसके बाद आती है । इसमे मूते द्रव्य का घनत् 
निकालकर केवल समतल पर अज्षिगत ज्ञान का पूर्ण रूप दिखलाते 
हैं । तथापि मूततद्रव्य ही से चित्र भी बनते हैं; इसलिये अभी तक 
ज्ञान का स्वातन्त्रय कला में प्रकाशित नहीं होता। ग्रह निर्माण, 
मूर्ति और चित्र ये सब बाह्य कलाएँ हैं। अन्त में अचाक्षुप 
शब्द ब्रह्म का नाद विद्या में आविभाव द्ोता है, जहाँ मूते द्रव्य 
से सम्बन्ध सवेधा छूट जाता है। नाद बिद्या आध्यात्मिक कला 
है जिससे सब आन्तरिक सावों का प्रकाशदों सकता है। अन्त में 


[ २१३ ] 


मू्त अमूले सब भेदों को मिटानेचाली रसमय:कविता का आविर्भाव 
होता है, जिसमे मूतते पदाथ और शब्द ब्रह्म का ऐक्य हो जाता 
है । यह कविता कलाओ की कला और विद्याओं की त्रिय्या है । 
कविता वह कला है जो सब्र का वर्णन कर सकती है--सब 
की नई सृष्टि कर सकती है; अथोत्‌ यह विश्वव्यापिनी एपं 
विश्वरूपिणी विद्या हैं 8 । ताराओ के ऊपर जो शासन कत्तो 
ईश्वर है, वास्तु विद्या से उसकी सूचना मात्र होती है। मूत्ति रूप मे 
वही ईश्वर पृथ्वी पर पहुँचाया जाता है। नाद विद्या से ईश्वर 
भाव मे स्थित होता है । कविता के द्वारा वह्दी इेश्वर अनस्त, 
अप्रमेय प्रकृति और इतिहास में निवेशित होता है । इेश्वर की 
भाँति कविता भी स्वशक्ति-मती और शाश्वत है। हमारे यहाँ 
लो काव्य को विप्णु का अंश ही कहा है--- 
काव्याल्रापाश्च ये केचिद्रीतकाव्यखिलानि च । 
शब्दमूति धरस्थेते विष्णोरंशा महात्मनः॥ 


& इस सम्बन्ध में मम्मठ कृत काव्यप्रकाश के जादि में दी हुई 
भारती देवी की यह प्रार्थना भी ध्यान देने योग्य है-- 


नियति कृत नियम रहितां हादेकमयीप्तनन्य परतन्जाम । 

नवरसरुचिरां, निर्मितिमादधती सारती कचेज॑यति ॥ 

इसमें 'अनन्य परतन्त्राम! विशेष रूप से ध्नान देने योग्य है। कलाओं में 
कविता की श्रेष्ठण इसलिये मानी गईं है कि वह बाहरी सामग्री के अधीन 
नहीं है। काव्य की चृष्टि को ब्रह्मा की सृष्टि से प्रधानता दी है, क्योंकि 
ब्रह्मा की चष्टि कमे के नियमों के अधीन है और उसमें सुख दुख दोनों 
दी द्वोते हैं ; पर काव्य की रचना केवल सुखमयी है। 
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वास्तु विद्या और बाद विद्या इश्वर को संसार से प्रथकू एक 
स्थान में कहीं सूचित करती; इसलिये वह' भक्ति मार्ग की सह- 
चारिणी है। मूर्ति विद्या, आलेख्य विद्या और कविता ये सबे- 
व्यापी सब स्वरूप ज्ञानमय ईश्वर को बतलाती हैं और ज्ञान मांगे 
की सहचारिणी हैं । इसी लिये पू् के ज्ञानियों में भू्ति-पूजा 
प्रचलित है। महाकवि लोग भी ज्ञानी हैं; किसी विशेष द्वेत- 
वादी घमम के अनुगामी नहीं हैँ । कविता में जीव और त्रह्म का 
वास्तविक ऐक्य हो जाता है और धर्माधम का भेद मिट जाता है | 
कविता सर्वकला का स्वरूप, सर्वकला सारांश है। कविता में 
मन्दिरों की सष्टि हो जाती है, मूर्तियाँ खड़ी दो जाती हैं, नकरी 
खिंच जाते हैं, चित्र निकल आते है । जैसे नील नदी के किनारे बड़े 
बड़े सूच्याकर-स्तस्भ ( ?ए797705 ) खड़े हैं, वैसे ह्दी कविता 
नदी के किनारे ऐतिद्ासिक महाकाव्य (॥908) ( रामायण, 
भारत आदि ) खड़े हैं । 

भावगर्भ ([,970) (मेघदूत आदि) काव्यों की कविता नाद 
विद्या की सी है। जेप्ते महाकाव्य (भारत आदि) में बाह्य ऐतिहासिक 
चित्र हैं, वैसे ही भावगर्भ काव्य मन के विकारों के उद्रेक हैं । 
थे दोनों अपूर्ण एकांशपरक हैं। नाटक मे दोनों का मेल और 
पूर्णता होती है । उसमें इतिहास और भाव दोनों ही मिलते हे । 
मद्दाकाव्य में बाहरी सृष्टि का वर्णन होता है और खण्ड काव्य में 
भीतरी सृष्टि का है । नाटक में भीतरी बाहरी दोनों ही रह॒ष्टि का 
वर्णन होता है । इसी लिये कद्दा है--काव्येषु नाटक रम्यम्‌ | 

कला के इतिहास में तीन भाग हैं । पहले पूर्व के देशों 
( भारत आदि ) में कल्मा का उद्धव हुआ। यहाँ आकार की 
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पूर्णता पर कम ध्यांन रहा । यहाँ हास्योत्पांदक अत्युक्तिमय अति 
विशाल मन्दिर और चित्र आदि बने जिनका अथे स्वयं स्पष्ट 
नहीं है, बढ़े परिश्रम से समझ में आता है । यहाँ अप्रमेय अपरि- 
चिछिन्न की ओर अधिक ध्यान रदह्य | मूते साकार सौन्द्यमयी 
कला का आविभोव थूनान देश में हुआ जहाँ की मूर्तियों का 
सौन्दर्य आज तक अतुलित है। यद्यपि इनमें विचार और सामग्री 
का ऐक्य है तथापि भौतिक सौन्दय्ये की प्रधानता है। अन्त में 
इसाई मतानुगामियों में चित्र विद्या की पूणता की ओर अधिक 
ध्यान दिया गया और इटली में चित्र कला पराकाष्ठा को पहुँच 
गई । इसमें शारीरिक सौन्दर्य के स्थान में धार्मिक सौन्दर्य 
की प्रघानता रहती है । 

इतना तो कला के विषय में हुआ । अब कला से धर्म का 
क्या सम्बन्ध है, सो देखना चाहिए | कलाकौशल प्रवीण यद्यपि 
कभी आनन्दवश संसार को भूलकर अपने को ईश्वर से अमिन्न 
सममने लगता है, तथापि जब वह अपने विचारों को बाहर लाना 
चाहता है, तब अपनी असमथेता स्वयं समझने लगता है और 
अशक्त होकर मूर्ति आदि में इश्वर का विन्यास कर भक्ति 
मार्ग का अवलम्बन करता है । 

प्रतिभोपासना कला और धस के मध्य की झशंखला है । यहीं 
से धरम और भक्ति का आरम्भ द्वोता है। कितने दी घमम मूर्ति-पूजा 
का खण्डन करते हैं। पर धर्म का तो सारांश ही साकारवाद है। 
मूर्ति पूजा रहित घर्म भी ईश्वर को चित्त में सममने का उपदेश 
करते हैं। चित्त में ईश्वर को ल्ञाना भी उसे साकार ही बना देना है; 
क्योकि निराकार का तो ध्यान भी नहीं हो सकता; इसलिये किसी 
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धर्म में हैत नहीं जाता। जीव की शुद्धता और इश्वर की 
महामद्दिप्तता प्थक्‌ पनी रहती है। 

पहले पूरव के धर्मों में रष्टि-स्थिति-संहारकारी एक इश्वर 
का ज्ञान हुआ । जिस प्रकार पूर्वीय राजनीति में राजा के सामने 
प्रजा कुछ नहीं, उसी प्रकार इश्वर के सामने मनुष्य कुछ नहीं 
रद्दा। फिर यूनान मे मनुष्य दी सब कुछ सममा जाता था; इेशवर 
पीछे रद्द गया। धर्म ने कला का रूप धारण कर लिया। जिस 
प्रकार एशिया में अनन्तता की दुद्ाई दी जाती है, उसी प्रकार 
यूनान में सांत की पूजा द्योती है। ईसाई धर्म में इंसा के अवतार 
द्वारा ईश्वर और मलुप्य दोनों का ऐक्य हुआ । ईसाई धर्म का 
ईश्वर नतो एशियावालों के ईश्वर की भाँति सीमा-रहित है और न 
यूनानवालों के ईश्वर की भाँति ससीम है। वह ईश्वर और सलुष्य 
का योग है । ईसाई धर्म श्रेष्ठटम है। परन्तु धरम का आधार कर्पना 
में है । वह सत्य को मानसिक चित्रों द्वारा व्यंजित करता दै। 
सत्य के क्षेत्र में सांत और अनन्त की जो एकता प्रति क्षण होती 
रहती है, वह इंसाई धर्म में एक ही बार ईसा के अवतार में दो 
कर रह गई &॥ इसके अतिरिक्त धर्म एक प्रकार के वाहरी अधि- 


न] 





& इसके लिये ईसाई धार्मिक छोय यह कहेंगे कि यद्यपि ईसा मधीद 
का अवतार पृक ही बार हुआ है, तथापि इंसा मसीद पिता, उन्र, 
पवित्नात्मा की त्रियुदी ( :009 ) में सदा से वर्तमान हैं। 

हैगेल ने जो ईसाई धर्म को सब्वोत्तम बताया, उसे पक प्रकार का 
पक्षपात ही समझना चाहिए । यह हमको खेद के साथ लिखना पढ़ता 
है; लेकिन हमारी समस्त में ईसाई दाशनिकों के सिद्धान्त दैगेल के सिद्धान्त 
से नहीं मिलते । यदि हैगेल का तर्व॑ छगाया जाय तो ईश्वर के विधार 
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कार द्वारा मनुष्य को तियम में रखना चाहता है; परन्तु आत्मा 
सैसगिक रूप से खतन्त्र है। यह खतंत्रता केवल ज्ञान ही में प्राप्त 
हो सकती है । दाशेनिक सत्य का रूप बुद्धिसिद्ध प्रत्यव है। 
उसी के द्वारा हमारा ज्ञान निरपेत् सप्रभा छो प्राप्त होता है। 
और सब इतिहासों की भाँ ति दाशनिक इतिहास में भी इन्द्रात्मक 
तकोश्रित क्रम-विकास है । नए विचार पिछल्ले विचारों का विरोध 
करते हैं और उतझ्न भी एक अधिक व्याप्तिवाले विचार में समा- 
वेश हो जाता है। इसी प्रकार यह क्रम चलता रहता है। पहले पा्में- 
निडीज ने सत्ता को स्थिर माना। फिर हेरेक्चिटस ने उसको विकारी 
माना । इसके बाद परसाणु वादी आए । उन्होने पारमेनिडीजु 
और हेरेक्विट्स दोनों की थोड़ी थोड़ी बात मानी । इसी क्रम से 
अन्त में देगेत के निरपेक्ष ब्रह्म में आरत्मज्ञान की खतंत्र अवस्था 


आ पहुँची[हि। 


में क्या न्यूनता है जो इंश्वर को पुत्र या क्वतार की भावश्यकता हुई ! 
ईसाई छोए इंस। के सिवा हेश्वर को भी मानते हैं। उस इंश्वर का हैगेक 
के तिरपेक्ष से कैसे तादातय हो सकता है, यह सी समह में नहीं जाता । 

ईसाई धपने धमकी श्रेष्ठ बतछाने एवं अपने तक की पुष्टि 
करने के लिये ही बेचारे एशियाबार्ों के धर्म को भीचतम श्रेणी में 
रखते हैं । यद्यपि एशिया में धनन्ता का प्रभाव बढ़ा चढ़ा है, तथापि यहाँ 
सान्तता का पि्ान्त बहिष्कार नहीं है।अवतार बाद, जिसमें भवन्‍्त 
और साम्त का योग है, एशियावाढों का ही विचार है। ईसा मसीह का 
जन्म भी एशिया में ही हुआ था। यह नहीं मालूम कि और भवतार-प्रति- 
पादक धर्म होते हुए भी इंसाई धर्म को ही सर्वश्रेष्ठ होने छा परम सौभाग्य 
च्यों प्राप्त हुमा । 
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हँगल को बहुत से लोगों ने जमनी का सब से बढ़ा द्ार्ग- 
निक माता है | इस का प्रभाव बात्तव में धहुत दूर दूर तक पढ़ा। 
कोई बात एसी न थी जिसको यद् खींचऋर अपनी ताद्िर पद्धति 
मेन ले आया हो ! थद्द समी वादों छो नियम और व्यवत्वा 
में लाचा था | लेकिन यही बात, जो उसे महत्व की थी, इसकी 
कमजोरी है । सचा ठक शाज की अलुचारी व्रत जानी है | छिसी 
ने देगेल के संबंध में उधपदास किया था छि क्या वह अपने छान पर 
की ऋलम कीवारिक पद्धति सिद्ध कर धक्ततवा है | इस प्रकार की 
ताकिक पद्धति कक और थी उपहास छि्रा गया है। एक ने 
वाक्िक पद्धति से ऊँट की सत्ता सिद्ध छरनी चाही थी। तह्म के 
विक्ास्॒ में व्यवस्था और विरोध के निय्रम से जल और 
रेगिस्तान आदश्यक हैं। फिर रेग्रित्तान की आवश्यकवाश&ं में हट 
आदी जाता हैं 

थअद्यपि बह मानता पढ़ेया कि संसार के वि्राम्र में नियत 
ओर व्यवस्था है, तथापि उस नियम और व्यवत्या ऋ व्यवत्यान, 
विरोब और संयोग ही त्रिपुटी में संकुचित ऋर देना सता का 
वेचित्य और महत्व घटाना है। दैंगेल के गुख-दोपों छा निहपण 
करना वर्तमान लेखक की सामथ्य से बाहर है । हिन्तु यहाँ पर 
इतता कह देना आवश्यक हैँ छि काट के दशन से जिस बुद्धि का 
दामन हो गया था, दैगेल ने उस बुद्धि की अ्रधानता पुत्तः स्थापित कर 
दी । हैगेल विचार को स्थिरता से यति की ओर ले गया और 
उसने अनावश्यक भेंद्रों को दूर कर दिया । 

बहुत से लोग द्ैगेल और शंकर की समानता करते हैं । इस 
पविषय में केबल इतना दी कहना देँ क्ति यह समानता बहुत 
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ऊपरी है । हैगेल की अपेक्षा शंकर का मत फिक्ट और शेजिंग 
से अधिक मिलता है | अगर इस मत की कुछ समानता है, तो 
शुद्धादैत और विशिष्टाह्वेत से है। शंकराचाय्ये के निषिशेष 
ब्रह्म का हैंगेल ने खण्डन किया है। श्री शंकराचाय्ये ने भी भावी 
आज्षिपों का पहले ही खयाल करके लिखा है--- रूपगुण- 
विरहितं लिविशेष॑ ब्रह्म मन्दचुद्धिनों असदिव प्रति भाति! । अर्थात्‌ 
रूप गुण विरहित निविशेष जरह्म मन्द-बुद्धि लोगों को असत्‌ सा 
मालूम होता है । पर इससे यह न सममा जाय कि दैगेल वास्तदः 
में मन्द-बुद्धि है । ऐसा सममना दुःसाहस होगा घ| 





# इख बात का पूर्ण निश्चय करता बहुत द्वी कठिन है कि हैगेक और 
भरी रामाजुलायाय्य के मत के भनुसार विशिष्ट बरद्दः माना जाय या श्री 
शंकराचार्य भौर रेलिंग का निविशेष शहय । 


छठा अध्याय 
हेगेल के वाद का जरमन विचार 


शौपेनहोौर--जों गति सब बड़े बड़े दार्शनिक सिद्धान्वों 
की होती है, वही दैगेल के दर्शन की भी हुई। हैगेल के मत के 
“विरोध में कई आन्दोलन खड़े हो गए। पहले वर्णन किए 
हुए जमेत विचार की एक बात का खण्डत हुआ । वहाँ के प्रत्यय 
चाद के स्थान में वस्तु वाद और एक वाद के स्थान में अनेद् 
चाद इत्यादि प्रतिकूल मत उठ खड़े हुए । कुछ लोगों ने कहा कि 
संसार का आधार बुद्धि में नही है; और बहुत सी ऐसी चातें 
बताई जो संसार में बुद्रिध के अभाव का परिचय देती हैं। 
'ऐसे लोगों ने छुद्रिघ को छोड़ सन की और शक्तिणें को प्रधान 
दी। इस विरोध के मुख्य दो नेता हैं--एक शौपेनहोर और दूसरा 
इवेंट । शौपेनहोर ले संसार को दुःखमय मानकर, कृति वी शक्ति- 
प्रधानता बताई; और ह्बेट ने बस्तुचाद स्थापित कर अनेकवाइ 
का प्रचार किया। 

आशथर शौपेनहोर अपने को काशट और भारतीय दर्शन का 
झलुगामी समकता था। इस का जन्म जर्मनी के डेंजिक नगर 
में हुआ । प्लेटो के अतिरिक्त अन्य दाशनिकों में कदाचित्‌ शौपेन- 
होर के बरावर लेख शैली की उत्तमता रखनेवाला और कोई 
नहीं है | इसका जीवन भी अपूर्व और खतंत्र ही ढंग का था। 
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इसने काण्ट, प्लेटो और बुद्ध के दशेनों का विशेष श्रम से 
अभ्यास किया था । इसका मुख्य प्रंथ “संसार, संकरप और 
संवितृखरुप” ( 0]6 ज०]६ ध5 त्ञ6 ध॥0 ए०६९ए५९ ) 
है। हैगेल की इसने बड़ी निन्‍्दा की है और काण्ट की प्रशंसा की है। 
संसार पारमारथिक रूप में खतंत्र हमारी इच्छा और ज्ञान के अपरा- 
धीन है । यदि हमारी इन्द्रियों की रचना किसी अन्य प्रकार की 
होती, तो संसार दूसरी ही:रीति का माछ्म दोता। यह बात सत्य 
है, तथापि अनुभव रूप दृश्य संसार ही हमारे अधीन है। इस 
अनुभव की प्रयोजक पारसाथिक वस्तु हमारे चित्त के अंधीनः 
नही है । काण्ट ने इस स्वतंत्र पारमाथिक वस्तु को मात्ता है । 
पर उसने इसे ज्ञान का अविषय तथा कार्य कारण भावादि सम्बन्ध 
से बाहर माना है; इसलिये उसका मानना न मानना एक ही है। जब 
इस वस्तु का ज्ञान भी नही हो सकता, तब यह कहना कठिन है 
कि कास्ट के मत से दृश्यके अतिरिक्त और कुछ है ही नहीं । यहाँ 
ज्ञान की प्रयोजक बाह्य वस्तु है, इसमे किसी को सन्देह नहीं है । 
इसलिये बाह्य वम्तु काअभाव नहीं कहा जा सकता। वह बाह्य वस्तु 
कैसी है, बस हम इतना ही नहीं कह सकते। पर यदि गंमीर विचार 
किया जाय तो सम्भव है कि हमारा अनुभव बाह्य वस्तु का प्रतिबिम्ब 
हो; क्योंकि प्रयोज्य और प्रयोजक स्ेथा विसदश हों, यह संभव 
नहीं है । यदि प्रमाता केवलप्रमाता द्वी होता, तो उसे यह ज्ञान 
ही न हो सकता कि प्रमेय प्रयोजक पारमार्थिक सत्ता कैसी है । 

पर प्रमाता खयं प्रमेय भी है। जैसे अनुभव-प्रयोजक और 
पस्तुएँ हैं ,वैसे ही स्वयं प्रभाता भी उनमें से एक है । इसलिये 
काणएट के परीक्षा बाद से प्रमाता और प्रमेय में जो भेद पड़ा था, 
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चह सबवथा निकल गया । फल यहद्ट हुआ्ला कि लोग मानने लगे 
पके जैसे में स्वयं अपने ज्ञान का प्रयोजक अथात्‌ एक प्रमेय हूँ, वैसे 
ही मेरे सदृश प्रायः और भी श्रमेय होंगे। 
इसलिये प्रमाता का पारमाथिक स्वरूप कैसा है, उसका वास्तव 
खमाव क्या है, यद्द यदि निश्चय हो जाय तो केवल प्रमाता ही 
का नहीं, वल्कि उसके साथ प्रमेय का भी खभाद निश्चित हो सके। 
डेकाट, स्पाइनोजा, लीव्निज, बकले, दैगेल आदि प्रत्यय वादियों 
के अनुसार ज्ञान आत्मा का खभाव है । इसलिये लीब्निज, देगेल 
आदि ने सब वस्तुओं में ज्ञान माना है; पर यह अल्ठुभव के विरुद्ध 
है। शरीर ही में रुधिर प्रचार आदि के कितने ऐसे काय द्वोते रहते 
हैं, जिनका हमें कुछ भी ज्ञान नहीं है। जड़ चेतन का भेद सिद्ध 
है। जड़ों में ज्ञान का असाव है । सब वस्तुओं में केवल संकल्प 
आाक्ति (9॥) देखने में आती हैं । इच्छा, प्रय्न, 'अमिलापा, 
आकांक्षा, सब इसी के रूपान्तर हैं। जढ़ों में भी एक परमाणु की 
दूसरे परमाणु क्री ओर पत्चत्ति दै। यही जगत की गति का कारण 
है। इसी इच्छा $ के कारण एक तत्व दूसरे तत्व से मिलता है। 
यह इच्छा कभी ज्ञानपूवंक होती है और कभी ज्ञान से रहित 
होती है। अधिक अ्रभा पड़ने पर श्रँख अनिच्छया भी मुँद जाती 
है। यढ़ि ज्वानपूर्वक इच्छा द्वो वो उसकावल बहुत बढ़ जाता है | 
कितने ही दबशी लोग जान बूकछर अपने आप द्वी श्वास का 
.. & इच्छा सऊह्य का धरारम्मिक स्वरूप है; इसलिये संकल्प के स्थान 
में इसका व्यवध्टार डिया गया है। दूसरा सुभीता यद्द है कि संकत्प को 
झञाननद्वित कहना अनुचित होगा । हाँ, इच्छा के साथ यद्द पिश्ेषण 
गाया जा सकता है! 
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अवरोधन कर आत्मघात कर लेते हैं। ( प्राचीन समय में 
थति के सरने पर खतियाँ इसी प्रकार आत्मघात कर लेती थीं |) 
ज्ञानपूर्वक होने पर इच्छा खतंत्र फह्दी जाती है। पर यह इच्छा 
ज्ञानपूवक हो या अज्ञानपूवक हो, है. सब रूपों में एक ही । 
शरीर और बुद्धि थक जाती है; इच्छा निद्रावस्था में भी 
जागती रहती है | इसी इच्छा से खप्न होते हैं। यह अविश्रान्त 
और शाश्वत है । शरीर के भी पहले से यह इच्छा थी । शरीर 
तो इच्छा ही का फल है। जैसी आत्मा की इच्छा होती आई है, 
चैसे ही परिवतेन शरीर मे होते गए हैं । शरीर की सृष्टि इच्छा- 
नुसार है, यह बात भिन्न जन्तुओं की शरीर-रचना देखने ही से 
स्पष्ट हो जाती है। 

सींग होने के कारण बैल या बकरा टक्कर मारता दो, यह बात 
नही है । सींग होने के पहले द्वी से ये जन्तु सिर से टक्कर मारते 
थे; इसी लिये इनमें सींग निकले हैं । गे में जिस अंग से देखने 
की इ्च्छा होती है, वही अंग आँख के रूप में परिणत हो जाता है। 
फिनसे श्वास लेने की इच्छा होती है, वे अंग फेफड़े हो जाते हैं। 
ऐसे ही और इन्द्रियाँ भी उत्पन्न हो जाती हैं । जो पक्षी शिकार 
करते हैं, उन्हें बढ़े चंगुल आदि होते हैं । जो सरीस्॒पों को खाते 
हैं, वे लम्बे छोर के होते हैं । जो जन्तु भागते हैं, उनके पैर तेज़ और 
पतले द्वोते हैं। जो छिपकर रहना चाहते हैं, उनके रग पैसे ही 
द्ोते हैं जैसी जगहों या जिन चीज़ों में वे छिपना चाहते 
हैं। इन उदाहरणों में स्थित रहने का संकरप (५७॥)] ॥0 ७३ ) 
देखा जाता है। जहाँ किसी प्रकार कार्य नहीं चलता, वहाँ बुद्धि 
डारा इच्छा अपनी रक्षा करती है । मनुष्यों में इच्छा का अद्र 
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बुद्धि है | बुद्धि से यहाँ तक होता है कि इच्छा का वास्तविक रूप 
छिप जाता है और शज्नु को पता नहीं लगता कि किस इच्छा से 
कौन व्यक्ति प्रवृत्त है। इसलिये इच्छा का त्क्षाल्र बुद्धि है-- 
इससे उसके बहुत काय से सिद्ध होते हैं । 

यह इच्छा प्राणियों में ही नहीं, जड़ो मे भी देखी जाती है । 
घीज चाहे जिस प्रकार बोया जाय, उसकी जड्ड तरावट चाहती है; 
इसलिये जड़ के तन्‍्तु नीचे को जायेंगे; और अग्र भाग रोशनी चाहते 
हैं इसलिये वे ऊपर को जायेंगे। कितने पौधे पत्थर और इंट 
फोड्कर प्रकाश मे पहुँचते हैं । दूर से प्रतान फेंककर लता अपने 
आश्रय को खोज लेती है । बीच की सृष्टि में इच्छा नियत रूप 
से है | किध्ष वृत्त या किस जन्तु का क्या खमाव है, यह स्पष्ट 
जाना जा सकता है। केवल खनिज में और मनुष्य में अथोत््‌ 
अत्यन्त बुद्धिमान्‌ जो सृष्टि के दो अन्त हैं, उन्हीं की इच्छाशक्ति 
का नियत रूप नहीं है। व्यात्र सदा हिंख, संग अहिख और 
शान्तिप्रिय होता। कोई वक्त सूखी जगह कोई ठण्ढी जगह होते है । 
पर मनुष्य किस देश से हिंख कहाँ अहिंस, किस देश को चाहने- 
बाला किसको न चाहनेवाला होगा, इत्यादि जानना वैसा द्वी अस- 
स्‍्मव है जैसा कि खनिज पदार्थों की पूर्ण प्रवृत्ति जानना है | 
तथापि चुस्बक लोहे की सूई सदा उत्तर की ओर रहती है। मूते 
पदार्थ प्रथ्वी के केन्द्र की ओर गिरते हैं । कितने द्वव्य उष्ण से 
पसरते हैं और शीत से संकुचित होते हैं, इत्यादि । जड़ वस्तुओ की 
भी प्रवृति अभ्यास करते करते निश्चित हो गई है । इसी प्रकार 
परीक्षा से मनुष्यों की भी प्रवृत्ति के नियम कितने निकल चुके 
हैं और कितने ही और निकल सकते है । 


[२२५ ] 


इसलिये संकल्प-शक्ति सर्वेव्यापिनी है और सब की स्थिति 
का सूल है | यह कोई पुरुष या व्यक्ति नही है | यह एक अचेतन 
शक्ति है जिससे देश-काल गत सब चीजें बनी हैं । खय॑ यह 
न दिक्‌ से न काल से परिच्छिन्न या संबद्ध है । इसी शक्ति द्वारा 
मनुष्य अपनी वास्तविक सत्ता को जानता है! मनुष्य को देश काल 
से अतीत सत्ता का ज्ञान होता है । जीवन संकरप ही जीवन का 
मूल है। जड़ पदार्थो' से लेकर मनुष्य तक एक से एक उत्तमः 
बस्तुएँ हैं । जैसे जैसे ऊँचे जाते हैं, ज्ञान की वृद्धि और विस्तार होता 
जाता है; और जेसे जैसे नीचे जाते हैं, ज्ञान तिरोहित होता जाता 
है; यहाँ तक कि खनिज पदार्थो' में ज्ञान का अभाव सा दिखाई 
देता है । यही संकल्प-शक्ति मनुष्यों में बुद्धि की सहायता से नाना 
भाँति के प्रत्ययों को रचती रहती है । 

ये सामान्य प्रत्यय (अथोत्‌ जाति) शाश्वत दिक्ालानवच्छिन्न 
है, जैसा कि ऐटो ने दिखलाया हैं। इनमें क्रम है । एक प्रत्यय या विचार 
से दूसरा उत्तम है, उससे उत्तम और तीसरा है इत्यादि । छोटे विचार 
ऊँचे विचारों को रोकना चाहते हैं| पर जहाँ तक नीचे विचार को 
ऊँचा रोक सके, उतनी ही उसकी पूरणेता और उसका सौन्दर्य अधिक 
सममना चाहिए। यही इच्छा संसार का भूल है. ( अथौत्त्‌ रजो 
गुण है)। जब तक इच्छा (या काम) है, तब तक संसार है । जैसे 
ज्ञान ( अथोत्‌ सत्ता ) शाश्वत है, वैसे ही सष्टि-शक्ति अथोत्‌ काम 
(या रजोगुण ) भी शाश्वत है। व्यक्तियों का परिवर्तन होता 
है, पर इन सामान्य गुणों का नहीं। कितने त्लोग आत्मघात 
कर लेते हैं और सममते हैं कि मरने से संसार से छुटकरा हो 


जायगा। पर यह भ्रम है; क्‍योंकि काम जब तक है, तब तक संसार: | 
श्जु 
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शौपेनहोर के कुछ पहले ही हबेटे नामक मनोविज्ञान-वेत्ता 
का जन्म हुआ था, जिसका मत अब यहाँ संक्षेप रूप से 
दिया जाता है । 

हर्ब2--इसका जन्म ओस्टेन्चर्ग नामक नगर में हुआ 
था। इसने विद्याभ्यास में जन्म बिताया था | मानस विज्ञान 
(739०॥०१०४ए) इसका सुख्य विषय था। 

हबेट के मत से बाह्य वस्तु का अनुभव ज्ञान का मूल है। 
दार्शनिक को पूर्ण रीति से अनुभव का अन्वेषण करना चाहिए। 
जब इन्द्रियों मे किसी प्रकार का संवेदन दोता है, उस समय 
'छतंत्र सत्‌ कुछ है” इस प्रकार का अवश्य ज्ञान होता है। यह 
खत्‌ क्‍या है, यह ज्ञान कभी नहीं हो सकता; पर उसकी सत्ता का 
ज्ञान अवश्य होता है। इसलिये जितने दृश्य (8906878726) 
हैं, उनसे वास्तव सत्ता की स्थिति छूचित होती है, इसमें सन्देह 
नहीं है। यह वास्तव सत्ता क्या है ? आधुनिक काल में इस प्रश्न 
का उत्तर देते हुए फिक्ट ने बतलाया दै कि यह आत्मा है। भात्मा 
अपनी सत्ता आप ही बतलाती है। फिक्ट ने अन्तर ज्ञान से 
यह उत्तर दिया था; और प्राचीन समय में बाह्य अहुभव से 
हेरेक्किट्स ने इसी अ्रकार उत्तर दिया था कि श्रतित्षण दोनेवाला 
परिणाम वास्तव है, कुछ पारमार्थिक नहीं है । वस्तुतः सत्त्‌ पद 
अनेक हैं और इनमें परिवतेन नहीं दोता। एक वस्तु का 
दूसरी बस्तु से सम्बन्ध होने ही से परिवतन द्वोता हुआ जाने 
पढ़ता है । प्रमाता दो वस्तुओं का सम्बन्ध देखता है । फिर उन 
में से एक का तीसरी वस्तु से और फिर चौथी वस्तु से सम्बन्ध 
देखता है । इन्हीं सम्बन्धों का परिवर्तन होता है। यही सम्बन्ध 
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अनुभव के मूल हैं। सम्बन्ध भेद ही के कारण एक वस्तु के 
अनेक गुण देख पढ़ते हैं। कूटस्थता अपरिणामिता पारमारथिक 
सत्ता का धम्म है। 

कितने ही दाशेनिक संशयवादी हैं । पर सब विषयों में कितना 
ही संशय क्यों न हो, कम से कमर इतना तो अवश्य निश्चय है 
कि प्रत्यक्ष का विषय कुछ है । पर ये विषय जैसे हम लोग देखते 
हैं, वैसे नहीं है। एनेसिडिमस आदि ने कहा है कि ज्ञान के विषय 
जैसी बस्तुएँ होती हैं, वैसी ही वे वास्तविक रूप से हैं। इसमें प्रमाण 
नही है | काण्ट ने कहा है कि वस्तु परमाथ्थतः देश-कालावच्छिन्न 
और कार्य कारण-भाव से व्याप्त नहीं है। देश-काल और कारये- 
कारण भाव आदि मनुष्य बुद्धि की सृष्टि हैं | 

पर संशयवाद का मुख्य मूल एक द्वी वस्तु में अनेक विरोधी 
गुणों के एक साथ वर्तमान रहने की असंभावना है। भाव परि- 
शणामी और विकारशीत्र हैं। 

परन्तु परिणाम, विक्रार या गति ये सब होना और न होना 
दोनों के एक साथ मिलने के अधीन है । एक ही वस्तु पहले भींगी 
रहती है; फिर मनुष्य कहते हैं. कि वह सूख गई। न भीगा सूखा हो 
सकता है ओर न सूखा भीगा हो सकता है । फिर भीगे से सूखा 
हुआ तो केसे ? इसी प्रकार कारय-कारण-भाव में भी बड़ा विरोध है। 
भिट्टी का घढ़ा बन गया, ऐसा लोग कद्दते हैं । भला जब मिट्टी ही 
अभी है, तो घड़ा कैसे हुआ? और यदि घड़ा बच गया, तो मिट्टी 
उसमें कहाँ रह गई ९ लोग सममते हैं कि मिट्टी स्वरूप से भी रह 
४ई और उसका घढ़ा भी बन गया; और कारण स्वरूप से है भी 
और नहीं भी है । एक वस्तु रहे भो और न भी रहे, यह कब 
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सम्भव है १ ऐसे लोग आत्मा को स्वश्नमितिक स्वम्राह्म कहते हैं । 
जो किसी क्रिया का कत्ता है, वह उसी क्रिया का उसी समय कमे 
कैसे हो सकता है? आत्मा अपना ही ज्ञान करती है; अथोत्‌ यही 
ज्ञान का कत्ती भी है और कर्म भी है। मानों एक आत्मा दो हो 
गई-कत्तो भी और कर्म भी-जो कि सवंधा असम्भव जान पड़ता 
है। ऐसे ही लोग आत्मा को क्णिक अनेक ज्ञान में समवेत 
सममते हैं | इन सब विषयों में सत्ता और अभाव, एकल और 
बहुत्व आदि परस्पर विरुद्ध धर्मो' को लोग एक करने का अयत्व 
करते हैं। इस विरोध के परिहार के लिये हैगेल ने कहा कि 
विरोध तो बस्तु का खभाव ही है। उससे बचने का प्रयत्न ही क्यों 
करना चाहिए ९ पर हेगेल का मतछीक नहीं । खत तो खतंत्र 
अन्य सम्बन्ध निरपेक्ष, अभाव और परिव्छेद का सबंथा विरोधी 
है। सत्त्‌ तो परिमाण आदि से द्वीव देश और काल से असंषद्ध 
है । हर्ट का पार्मेनिडीज आदि से केवल इतना ही भेद दै कि 
सत्‌ एक नहीं है, अनेक है; और मनुष्य बुद्धि से परे दे । अपरि- 
णांमिवा सत्‌ का खभाव है; इसलिये थदि सत्‌ एक होता, वो 
संसार जैसा अनुभव-गोचर है, बेसा नही मातम होता । पर सतत 
अनेक होने के कारण और अलुभव में सर्बदा अनेक सत्‌ भाते 
के कारण सब भेद दृश्य होते हैं । यदि हम एक ही सत्‌ पदार्थ 
में बहुत से शुण मानें तब तो विरोध अवश्य है। अनेक सर्वे 
पदार्था' के मालमे से कोई विरोध नहीं रहता । अनेक विरोधात्मक 
गुणों से पूर्ण दृश्य पदार्थइन अनेक सत्‌ पदार्थों के योग हैं। यही 
सत्‌ पदार्थ वास्तविक सत्ता है, दृश्य वास्तविक नहीं । ऐसा मानने 
से समवाय, काय्ये कारण और परिवर्तन आदि के विचारों में 
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जो कठिनाई है, वह जाती रहती है & । सब परिवतेन और 
विचित्नता पदार्थो' के मिन्न मिन्न सम्बन्ध में आने के कारण 
दिखलाई पढ़ती है । 
जब सत््‌ देश-कालातीत है, तब फिर यह सम्बन्ध अनेक सत्‌ 
पदार्थों में कहाँ होते हैं ? और इनका अधिकरण क्या है? यदि यह 
यछा जाय तो केवल यही उत्तर हो सकता है. कि बाह्य देश से 
अतिरिक्त कोई बौद्ध प्रदेश है जहाँ एक सत्‌ का दूसरे सत्‌ से 
सम्बन्ध होता है। 
बाह्य प्रदेश में दो परमाणु कभी एक बिन्दु पर नहीं रह 
सकते । पर इस बौद्ध प्रदेश में एक शक्ति केन्द्र, अथात्‌ एक सत्‌ 
दुसरे सत्‌ के साथ एक ही बिन्दु पर रह सकता है। इसः 
बौद्ध प्रदेश के नियम सामान्य प्रचलित रेखा गणित से नहीं निकल' 
सकते । अनेक सत्‌ जब प्रथक्‌ प्रथक्‌ विन्दुओं पर रहते हैं, तब अ- 
संबद्ध कहे जाते हैं; और जब एक विन्दु पर आते हैं, तब परस्पर 
संबद्ध होते हैं। जब अनेक सत्‌ एक बिन्दु पर आते हैं, हब एक दुसरे 


& यदि एक ही घस्तु में दो शु्णों का समवाय हो तो विरोध है। 
किन्तु जब दो पदार्थ ही हैं, तब समवाय केवछ दृश्य हो गया भौरः 
विरोध न रहा । काय्ये कारण से दो वस्तु के सम्बन्ध का अभिप्राय नहीं है, 
चरनू्‌ एक ही पदाथ के जात्मरक्षण भौर उसकी स्थिति के सातत्य कर अथी 
है । इसी प्रकार परिवर्तन भी एक पदार्थ को दूसरे में बदरूता नहीं) परिवत्तन 
भी सम्बन्ध भेद मात्र है। एक ही व्यक्ति अपने पिता केसम्बन्ध में पत्र है 
युश्र के सम्बन्ध में पिता है, स्त्री के सम्बन्ध में पति है और भगिनी के. 
सम्बन्ध में भाई है। पदार्थ एक ही रहता है, पर सम्बन्ध बदलने से? 
दूसरा दिखाई देने छगता है । 
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में प्रविष्ट हो जाते हैं।जव एऋदटी प्रकार के अनेक सत्‌ एक विन्दु 
धर इकट्टे द्ोते हैं, वव कोई परिवतन नहीं द्ोता | लेकिन जब भिन्न 
गुणवाले सत्‌ एक बिन्दु पर स्थित होते हैं, तब परिवर्तन और 
'गुण-बाहुसय दिखाई पड़ता है | आत्मा एक सत्‌ है। जब यह अन्य 
सत्‌ पदार्थो' से संबद्ध होता हैं, तब इसका अनुभव द्वोता है । 
आत्मा का दूसरे सत्‌ पदार्थों के सम्बन्ध में आना संवेदन है । 
यह ज्ञान का मूल है। हर्ट ने शक्तियों में पार्थक्य माननेवाले 
पुरानी चाल के मनोविज्ञान ( 7४८४४ ए59०॥०02५ ) का 
खशण्डन किया है &। विचारों में परस्पर क्रिया प्रतिक्रिया का कार्य 
चलता रहता है। हमारा मानसिक जीवन इमारो संविति में दी 
'विशेष नहीं हो जाता । हमारे मानसिक जीवन का बहुत सा 
कार्य अनुदूवुद्ध अवस्था में भी होता रहता दै। हमारे मन की सव 
बातें काये कारण खूंखला में वँधी हुई हैं। दमारा संकरप भी इस 
अंखला से बाहर नहीं । इसी से वह्द कारणों के द्वारा पूर्व से दी 





& इवेंट के मत॒ले आत्मा की अनेक शक्तियाँ नहीं हैं, वरन्‌ एृक ही शर्ति 
है। चह शक्ति स्वस्वरुप-रक्षण की है। यद्द शक्ति मिन्न मिन्न परिस्थितियों के 
सन्वन्ध में मित्र मिन्न रूप से प्रकट दोती हुईं प्रतीत होती है। जव डिसी बाहरी 
विषय के विरोध में भाव्मा अपना स्वस्वरूप स्थापित करने का प्रयत्ञ करती 
है, तमी विचार का उदय होता है। विषय के वैमिद्य के कारण विचार मं 
वैमिय प्रकर होता है। प्रत्यक्ष विषय और विषयी का सम्बन्ध मात्र है 
व्यदि कोई विचार दूसरे श्रवक विचारों से दव जाता दै, तो भाव का उदब 
डोता है। इसी प्रकार संकल्प भी एक प्रकार से विचार दी है। ये तीनों 
आक्तियाँ एक ही शक्ति का रूपान्तर हैं । 


( २३३ ] 


पनिश्चित है। हमारे मानसिक जीवन में गणित शास्त्र के नियम 
लग सकते हैं; और गणित के विषय की भाँति मनोविज्ञान का 
आओ विषय निम्चित दो सकता है । 
हबद ने अपने मनोविज्ञान के सिद्धान्तों फो शिक्षा विज्ञान में 
लगाया था । इसी से शिक्षा-शास्त्रियों में उसकी बड़ी ख्याति हैं । 
तत्व ज्ञान या सत्ता शाक्ष का विषय सत्ता हैं। इस साधारण 
सता के अतिरिक्त मूल्यों (०४८४) की एक और सत्ता हैं। 
चह 'मूल्य'ं सौन्दर्य और कत्तेव्य सम्बन्धी है। क्तेव्य भी एक 
प्रकार से सौन्दय्य॑ की संज्ञा मे आ जाता है । यह आचार का 
सौन्दर्य है। संकल्प के बहुत से सम्बन्ध अच्छे हैं, बहुत से घुरे। 
अब से झँँचा सामाजिक आदर्श वह है जिसमें बुद्धि और संकरप 
का पूरा साम्य दो और उस समाज के व्यक्तियों में किसी प्रकार 
-की अनबन न हो । 
हट ने गणित की रीति दशेन में भी लगाई; इसलिये इस 
नई रीति के कारण इसके बहुत से अनुगामी हुए । उनमें से 
अआुख्य फ्रेड़िक एडवर्ड विनेके था । हद के मत से मनुष्य बुद्धि 
के बाह्य भी कितने पदाथे हैं; इसलिये यह इस बात को नहीं 
सानता था कि केवल मनोविज्ञान पर सब दर्शन निभेर हैं। 
अनोविज्ञान और सचा-शात्र दोनों को मिलाकर दर्शन के तत्वों का 
निश्चय करना हबेंटे का उद्देश्य था। विनेके ने मनोविज्ञान ही 
मुख्य समझा । सभी दशेन मनोमूलक हैं । मन से बढ़कर क्या, 
नमन के अतिरिक्त वस्तुतः कोई श्रमाण है ही नहीं। विनेके के 
अनुसार इसलिये मनोविज्ञान (?2579०४०025) के तत्वों का 
अन्वेषण करना ही दाशेनिक का एक मात्र काय है। बेकन, लॉक, 
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झूम आदि ऑगरेज दाशनिकों का अनुसरण करता हुआ विनेके 
मालता था कि अलुभव के अतिरिक्त और कोई प्रमाण नहीं है। 

हट के मत से आत्मा सत्स्वरूप, निविकार, अपरिणामी' 
ओर नि्ुण है। यह शुन्यात्मवाद विनेके को अच्छा नहीं लगा । 
विनेके के मत से संवित्‌ और गति आत्मा के प्रथम गुण हैं: 
इसलिये इच्छा और कृति भी आत्मा के गुण हैं । इसी इच्छा 
के कारण चेतन शक्ति बाह्य वस्तुओं के अन्वेषण में रहती है; 
क्योंकि इन वस्तुओं के सम्बन्ध से आत्मा के गुशों का विकास 
ओर उपचय होता है। इन बातों से ऐसा मारूम होता है कि 
विनेके के चित्र मे विकासवाद का कुछ भास पहले ही उठा था । 
उस समय जयनी मे मनोविज्ञान का वैज्ञानिक रीति से अभ्यास' 
प्रचलित नहीं था; इसलिये बहुत दिनों तक विनेके श्रप्नसिद्ध 
दाशनिक रहा। उसके थोड़े काल पश्चात्‌ से जमनी करुपना के 
खप्न से उठकर देशान्तरों के सदश विज्ञान की आवश्यकता को 
सममने लगा है और दुंडट (५/४०0।) आदि बड़े बढ़े मनोविज्ञान 
शास्त्री वहाँ हुए; और लोगों को विनेके का भी परिचय धीरे 
घीरे होने लगा था। 

अच यहाँ थोड़े समय के लिये जर्मनी को छोड़कर फ्रांस 
ओर इंगलेण्ड के दशेन का वृत्तान्त दिया जाता है । 


सातवों अध्याय 
प्रत्यक्ष ज्ञानवाद 


काण्ट के समय से कुछ पहले ही से दशन में दो प्रकार के,विचार 
चले आते थे । जमनी में करपना प्रधान दाशंनिक ( २०४४7- 
ध6 ९०००5 ) थे। इंगलेण्ड और फ्रान्स में अचुभवा- 
श्रित निश्चित ज्ञानवाद का प्रचार था | इन दोनों शाखाओं की” 
समाप्ति एक बार हो चुकी थी | कोंडिलेक और द्ूम ने प्राकृतिक 
दर्शन की समाप्ति कर दी थी; और दैगेल ने कल्पना-प्रधान द्शच 
का अंत किया था | कव्पना-प्रधान दशेन का उद्देश्य यह था कि 
अन्तःकरण के धर्मों का अन्वेषण करके क्रम से हम लोग बाह्म तत्वों” 
का खभाव जान सकें । हम लोगों ने ज्ञाता की एकता पर अधिक- 
ध्यान दिया, और ज्ञेय में जो वास्तव अनन्त भेद हैं, उनकी उपेक्षा 
की। प्रत्यक्ष ज्ञानवादियों ने बाह्य वस्तुओं के अनुभव पर अधिक 
ध्यान दिया; और वे सममते थे कि ज्ञेय तत्वों का निश्चय करू 
पश्चात्‌ तदलुसार ज्ञाता का निश्चय हो सकेगा। सौ वर्ष से कुछ 
अधिक हुए कि इंगलेण्ड और फ्रांस मे पुन: कौण्डिलेक और दूम|के 
दर्शन का उज्जीवन हुआ । प्रत्यक्ष ज्ञानवाद की यह प्रवृत्ति फ्रांस: 
में पुनः कैम्ट से तथा इंगलेए्ड में मिल से आरंभ हुई । 

कोस्ट--आगरस्ट कौम्ट का जन्म सोंपेलियर दामक नगर मे हुआ: 
था | यह लड़कपन ही से बढ़ा बुद्धिमान्‌ था। इसकी रिक्षा एक 
विज्ञान-शाला में हुईं थी। सेन्ट साइमन आदि विद्वानों के साथ से* 
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इसे बहुत लाभ हुआ । इसमे मुख्य अंथ का नाम प्रत्यक्षवाद 
"(0778 06 7|]0507#९ ए०४॥0९४७) है । अठारहवीं शताब्दी 
में केप्लर, न्‍्यूटन आदि वैज्ञानिकों के परिश्रम से विज्ञान के जिन 
नए विषयों का आविभोव हुआ था, उन वैज्ञानिक तत्वों को परस्पर 
मिलाकर उनके अनुसार दाशंनिक विषयों को ठीक फरना इस 
दाशेनिक का उद्देश्य था। जीवन की अन्तिम धवस्था में इसने 
एक निरीश्वर धर्म का भी प्रचार किया था जिसके कुछ अतु- 
गामी कई देशों में हुए । परस्पर प्रेम से रहते हुए नियमपूर्षक 
उन्नति करना ही इस धर्म का उपदेश था। 
जैसे कास्ट ने समत्त मानव इतिहास को तीन समयों में 
बाँटा था, वैसे ही कौम्ट ने भी किया । इसका कथन था कि पहले 
“मनुष्य पौराणिक बुद्धि के थे और देवता, भूत, प्रेत आदि की 
करपनाओं से संसार को सममने का प्रयत्न करते थे। उसके 
बाद दाशेनिक समय आया, जिसमें यह साधन करने की चेष्टा 
हुई कि एक ज्ञान के अधीन समस्त ज्ञेय है। अन्त में अब 
वेज्ञानिक समय आया है, जब किसब लोग अनुभव और 
परीक्षा के द्वारा, न कि सूखे कुतककों अथवा कल्पना से, वस्तु के 
निश्चय में प्रवृत्त हैं | इन तीनों अवस्थाओ में बहुत सी 
अवान्तर दशाएँ भी हैं | पौराणिक अवस्था में सब से पहली नीच 
“दशा वह है जब कि लोग काठ, पत्थर, टोटका, टोना शआादि 
सब में महुष्य की सी बुद्धि और शक्ति सममते हैं और अपनी 
'सद्दायता के लिये उन्हें पूजते हैं । इसके बाद देववाद चलता है 
जिसमें यदद माना जाता है कि आकाश में घड़े प्रचए्ड दिव्य देवता 
'हैं, जो सभी सर्वज्ञ और सर्व शक्तिपान्‌ हैं; सब्र को उनकी पूजा 
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करमी चाहिए । फिर सब से उत्तम एक देव, सर्वेज्ञ, स्व शक्तिमान्‌ 
है, ऐसा एकेश्वर वाद चलता है। यही एकेश्वर वाद की दशा” 
पौराणिक अवस्था की उत्तम दशा है। ऐसे ही दाशनिक अवस्था 
में भी पहले अनेक शक्तियाँ मानते हैं। फिर सब शक्तियों को 
एक ज्ञान शक्ति स्वरूप मानने का प्रयत्न होता है । अन्त में 
वैज्ञानिक अवस्था आती है जिसमें स्वतंत्र कारणों का अन्वेषणु 
छोड़ दिया जाता है और “देवताओं ने संसार बनाया” अथवा “यह 
संसार ज्ञान शक्ति के अधीन है” आदि इनबातों का उत्तर असंभाव्य 
सममकर यह अन्वेषण किया जाता है कि चाहे जैसे संसार 
हुआ हो, पर वह किन नियमों के अनुसार चलता है। क्‍यों 
और किसने संसार या संसार के नियमों को बनाया, यह मनुष्य कभी 
जान नहीं सकता । पुराण और तक दोनो इन चिषयों में व्यर्थ 
भूले हुए हैं। किन नियमों के अनुसार संसार चल्न रहा है, इसी का 
अन्वेषण संभव है; और यही अन्वेषण मलुष्य की बुद्धि का 
कर्तव्य है। क्यों प्रथ्वी सूर्य के चारों ओर चलती है, क्‍यों सूर्य 
से प्रकाश होता है, अन्धकार क्यो नहीं हो जाता, आदि प्रश्नों का 
यथाथ उत्तर कभी नहीं दिया जा सकता। पर कितनी देर में 
सूये की प्रभा पृथ्वी पर आ सकती है, पृथ्वी की गति किस 
दिशा में कितने घटे में कितने कोस होती हे, आदि बातों की 
परीक्षा मनुष्य भले ही कर सकता है और थोड़े भ्रम से इन प्रश्नों: 
के उत्तर भी निकाल सकता है। 

सभी विज्ञान कमी न कभी पूर्वोक्त तीनों अवस्थाओं में पड़ते 
हैं । पहले गणित पुराण से खतंत्र हुआ । फिर क्रम से ज्योतिष, 
पदाथ विज्ञान, रसायन शास्र, जीवन शाख्र, समाज शास्त्र 
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“आदि पुराण और दशन के सम्बन्ध से खतंत्र हुए हैं। 
इन शास्त्रों की आनुपूर्वी नियमानुकूल है। गणित सब से 
“पहले आता है । इसका विषय औरों की अपेक्षा वहुत साधारण है 
और इसका लगाव भी बहुत दूर तक पहुँचता है । यह और सब 
“शाख्रों की अपेक्षा निश्चित भिचि पर है। जैसे जैसे हम इत 
शाख्रों की श्रेणी में ऊँचे जाते हैं, वैसे ही वैसे विषय संकीणे होता 
जाता है और निश्चयता की मात्रा घटती जाती है । 
फौम्ट के अनुसार मनोविज्ञाल ( ?४४०४०0४ए ) सतंत्र 
शास्त्र नहीं है, क्‍योंकि सन की परीक्षा मत ही से नहीं हो 
-सकती | सब से मुख्य सामाजिक शास्त्र है जिसमें समाज के 
आचार व्यवहार की परीक्षा की जाती है । सभी विज्ञान 
से दो अंश हैं--स्थिति के नियम और राति के नियम 
(8७७८४ 8मते 09प%7708)। जिस प्रकार सम्प्रति समाज की 
स्थिति है, उसका बृत्तान्त स्थिति विभाग में दिखाया जायगा; और 
जिस प्रकार सांग्रतिक अवस्था से समाज उन्नति की अवस्था को 
“पहुँचाया जा सकताहै, उसका विवरण गति भाग में होगा । 
सामाजिक स्थिति--किसी सामाजिक दशा को यदि एकाएक 
कोई बदल देना चाहे तो यह नहीं हो सकता। किस प्रकार एक दूसरे 
-छे साथ बतोौव करने से कया लास होगा, इस विचार से भलुष्यो 
ने सामाजिक स्थिति खीकार की, ऐसा कहना असंगत है; क्योंकि 
जब तक कुछ भी सामाजिक व्यवहार न होने लगे, तब वर्क 
-द्वानि या लाभ कैसे विद्ित हो सकता है! इसलिये महुष्यों में 
एक खामाविक प्रवृत्ति मानती चाहिए जिस के कारण सामा- 
'लिक व्यवहार में प्रवृत्त होकर महुष्य उसकी हाति और 
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लाभ समझ सकता है। जैसे और विपयों में पहले नियम 
की प्रवृत्ति और तव ज्ञान होता है, बैसे यहाँ भी समझना चाहिए ! 
जब से जन्तुओं में लिक्न भेद हुआ और बच्चो के पालने की 
चिन्ता हुई, तभी से संसार में सामाजिक श्रवृत्तियाँ होने लगी । 
तथापि आज भी मनुष्यों में स्वाथे सबेथा हटा नहीं है और न 
उसको ह॒टांने की आवश्यकता है। केवल प्रेम और सहानुभूति 
बढ़ाने से हीं समाज का उपकार हो सकता है। गाहंस्थ्य जीवन 
सामाजिक जीवन फा मूल है । यहीं से प्रेम/और सहानुभूति का 
आरम्भ होता है । 
सामाजिक उन्नति--जैसे मनुष्य के विचारों में तीन अवस्थाएँ 
कही गई हे--पौराखिक, दाशनिक और वेक्ञानिक--वैसे ही 
“समाज में तीन अवस्थाएँ आती है--युद्धावस्था, बिवादावस्था और 
उद्योगावस्था (अर्थात कलि, द्वापर और कृत युग) । सब से नोच 
युद्धावस्था है जिसमे वलवान्‌ निवलों को गुलाम बनाकर गृहकार्य 
चलाते हुए स्वयं एक दूसरी जाति से युद्ध कर अपनी उन्नति 
छरना चाहते हैं। इस अवस्था में शक्ति और संघटन ही उन्नत्ति 
का मूल है। दूसरी अवस्था विवाद की है, जिसमे युद्ध कम होने 
लगता है और कचहरी के झगड़े अधिक बढ़ते हैं । इस अवस्था 
में तोपों के बदले बारिस्टरों की बहस और शज्लाशञ्र के बदले 
शास्याथ, द्रव्य और झूठे इज॒द्दरो का खूब उपयोग होता है। 
इसी अवस्था मे आजकल बहुतेरी जातियाँ और बहुतेरे देश हैं। 
इस अवस्था से राजनीतिक अधिकारों पर अधिक जोर दिया 
जाता है | यह एक अभाव की अवस्था है। ठतीय अवस्था ( जो 
सर्वोत्तम है ) उद्योगावस्था है और यद्दी मानुषी अवस्था है । इस 
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अवस्था में न तो मारकाट की ओर प्रवृत्ति होती है और न हक़ 
के भंगड़े में लोग परेशान रहते हैं | किन्तु सभी अपने कत्तेव्यों 
में तत्पर रहकर अपनी और अपमे साथियों की उन्नति करते हैं । 

इस अवस्था में वैज्ञानिक विशेषज्ञ शास्री लोग नाना श्रकार 
के अनुसंधान और गवेषणाएँ करेंगे । समाज मनुष्यता की ओर 
जा रहा है । मनुष्यता ही समाज का झुख्य आदशे है । 

गाल ने अपने मस्तिष्क शास्र ( ?07९700४2५ ) में लिखा 
है कि मस्तिष्क के आगे के हिस्से में वात्सल्थ और सहाजुभूति 
रहती है और मेरुदरड के समीप पीछे के हिस्सों में जबरदस्ती 
और भगड़े का समावेश है। यदि इस वैज्ञानिक के मत से देखा 
जाय, तो यही मातम द्वोता है कि मलुष्यों में मस्तिष्क के आगे का. 
हिस्सा अधिक उपचित है; इसलिये मनुष्य की वात्सस्य, सह्याजुभूति 
और सामाजिक जीवन की और अधिक प्रवृत्ति होनी चाहिए। 
यद्यपि लौम्बाके के विकास वाद से कौम्ट का विरोध था, वथापिः 
इस विषय में उससे ऐक्य था कि अभ्यास के ह्वांरा मनुष्य की 
वात्सल्य आदि उत्तस प्रवृत्तियाँ बढ़ती हैं और अनभ्यास तथा 
अनुपयोग से नीच श्रव्ृत्तियाँ घटती हैं । 

कौम्ट के मत से ज्ञान का मुख्य खरूप सम्बन्ध महण है। 
सम्बन्ध रद्दित विशेष वस्तु के अह्ुुभव को ज्ञान नहीं कह सकते; 
ओर न नए अनुभव से बिना सम्बन्ध मिलाए किसी बात का 
निश्चय हो सकता है । प्रमेय विषयो के पारस्परिक सम्बन्ध का 
नियम ढूँढता ज्ञान का सुख्य उद्देश्य है। लोग पौराणिक और 
दार्शविक अवस्थाओं में यह उद्देश्य ठीक तरह से समम नही 
सकते थे। अब पैज्ञानिक अवस्था में इसका अन्वेषण हो सकता दै। 
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प्रमेयों का सबन्ध दो प्रकार का है--एक समकालिक और 
और दूसरा क्रमिक | समकालिक सम्बन्ध स्थिति के नियमों के अजु- 
सार होता है और क्रमिक सम्बन्ध गति के नियमों कें अनुसार । 
परीक्षा और अनुभव से सम्बन्ध के नियमों का अन्वेषण संभव 
है; केवल ध्यान से नहीं, जैसा कि दाशेनिक लोग सममते हैं। 
दाशनिकों ने स्वतंत्र सबन्धातीत सत्ता पर विचार करना अपना 
मुख्य उद्देश्य समकका था| वैज्ञानिक लोग सब ज्ञान को सम्ब- 
न्धाधीन ( (१९४।४८ ) अथोत्‌ सम्बन्ध ज्ञान कहते हैं । स्वतंत्र 
सत्ता को ये लोग निष्प्रमाण सममते हैं । विज्ञान से यह प्रमा- 
खित हुआ है कि समकालीनता और क्रमिकता रूप प्रेमेयों के 
जो संबन्ध हैं, उन्हीं का शरद मनुष्य को हो सकता है। सब 
प्रमेय का स्वतन्त्र आदि कारण क्या है, इसका ज्ञान असंभव है । 
दूसरी बात यह है कि हमारा समस्त ज्ञान हमारे शरीर और उस- 
की वर्तमान दशा के अधीन है | इस कारण ज्ञान के लिये भ्रमेयों 
के पररुपर संबन्ध और उनका इन्द्रियों से सम्बन्ध आवश्यक है; 
ओर सततंत्र सम्बन्धातीत सत्ता, जो न किसी प्रमेय से न प्रमाता 
की इन्द्रियों से सम्बद्ध है, स्वेधा अग्राह्य है; और उसके अन्वेषण 
था ज्ञान को तृष्णा मरु भरीचिका में प्यास बुकाने की आशा 
के तुल्य है । 
समाज-शासत्र, जीव-शासत्र आदि सभी वैज्ञानिक शास्रों से यही 
सूचित होता है कि ज्ञान सम्बन्धाधीन है । सम्बन्ध ज्ञान ऐति- 
दासिक है । सलुष्यों की किस क्रम से उन्नति हुई है, सम्पूर्ण 
संसार द्वी किस प्रकार वतमान दशा में पहुँचा है, यह इतिहास 
ज्ञान द्वी से जाना जा सकता है । 
३६ 
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समाज का सुधार कौम्ट का मुख्य उद्देश्य था। मलुष्यता 
को इसने छन्नत समाज का आदशे साना था । इसी विचार के 
आधार पर इसने अपने अन्तिम दिलों में मनुष्यतों का धर्म 
निकाला था । पेरिस को यह इस धर्म का केन्द्र बनाना चाहता 
था । इस धमे में मनुध्यता की स्री द्वारा पूजा बताई गई है। ख्री को 
मनुष्यता का संकेत माना है। इसने सेवा और प्रेम मुख्य धरम माने 
हैं। इश्वर और अमरत्व का स्थान मनुष्यता ले लेती है । मलुष्य 
मरते रहें, किन्तु मनुष्यता इश्वर की भाँति स्थिर और अमर है । 
इस प्रत्यक्षवाद में किसी प्रकार के धर्म और भाव का 
आता एक प्रकार का विरोध है; किन्तु यह विरोध मनुष्य में धर्म 
की आवश्यकता का योत॒क है । 
मिल्र--कौम्ट के अनुयायियों में अ्रधान इंगलैश्ड का दाशंनिक 
मिल था | इसका पूरा नाम जॉन स्टुअठटे मित्र था। इसका जन्म 
लण्डन नगर में हुआ था इसका पिता जेम्स मिल मनोविज्ञान में 
निपुण था। स्टुअटे मित्र की शिक्षा प्रायः उसके पिता के हाथ 
से सम्पूर्ण हुईबं। बचपन ही में इसने कई भाषाओं और कई 
शाल्लों का अध्ययन किया था। दशन में यह यम, कौम्ट और 
अपने पिता का अछुगामी हुआ और धमे सम्बन्धी विचारों में 
यह वेन्थम्‌ के उपयोगिता वाद ( एप्लाध्नासंब्याह्ा। ) की 
अनुगामी था । ५ 
, तक शाख्न ( 8798/20 ० .020० ) और हेमिल्टन के दाशे- 
निक विचारों की परीक्षा ( ॥ट4रांग्र्र्तणा ए पिग्राश]णात 
ए॥7080009 ) ये दो इसके मुख्य पथ हैं । इसने उपयोगिता 
चाद, अर्थ-शास्र आदि पर और भी कह मंथ लिखे हैं। दाम के 
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प्रमेयवाद ( ए]द्यात्प्राधाथाहया ) और अपने पिता के विचार- 
संगत प्रधान मनोविज्ञान (885008007 ?5ए9९०४०0029 ) को 
ठीक मानकर स्टुअट मिल ने अतुभव को एक मात्र ज्ञान का 
सूल माना है । 

वाह्य वस्तु के संबन्ध में मिल का कहना है कि हम कैवल हृदय 
को जानते हैं। हमको अवने सबेदलों का ज्ञान होता है। यह इनका 
आधार रूप एक द्रव्य भी मानता है। उसको यह्‌ संवेदनों का 
कारण कहता है; परन्तु वह क्‍या धस्तु है, इस विषय में वह इतना 
दी कहता है कि बह हमारे संवेदनों की स्थायी संभावना है; अथात्‌ 
जब हम उस ओर ध्यान देंगे, तभी हमको ऐसे संत्रेदन प्राप्त 
दोगे | ऐसा कहने से मिल्र का यह भी अभिप्राय है कि मूते द्रव्य 
का ज्ञान सहज ज्ञान नहीं है। यह ज्ञान सहस्तों वर्षों के अखंड 
अनुभव का फन्न है। बार चार एक ही चीज को कुछ परिस्थितियों 
में देखकर यह प्रतीति दोने लगती है कि यह चीज़ इन परिस्थि- 
तियों के प्राप्त होने पर दिखाई पड़ने लगेगी | विचार-संगति हारा 
संवेदना की पुनरावृत्ति की प्रतीक्षा करना ही मूते-द्वव्य अथवा 
संवेदनों की स्थायी संभावना का मूल है। भीतरी द्रव्य के 
विषय में भी मिल का ऐसा दी मत है। मन के सम्बन्ध में भो 
इमकी केवल दृश्य छा ज्ञान द्ोता है। माचस द्रव्य की भी 
विचार संगति के आधार पर व्याख्या की जाती है | किन्तु इस 
प्रकार की व्याख्या में जो कठिनाइयाँ पड़ती हैं, उनको मिल 
स्वयं स्वीकार करता है; किन्तु उनके कारण वह विरुद्ध पच्च को 
मानने के लिये तैयार नही है। यदि हम मत को विचार तथा 
भावों की परंपरा मानते हैं, तो हमको,इूसके साथ यह भी कहना 
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पड़ेगा कि वह अपना भूत और भविष्य भी जानता है; भर्थात्‌ 
क्षण प्रतिक्षण बदलनेवाली चीज को पिछले ऋषणों एवं आगे की 
संभावनाओं का ज्ञान दै। ऐसी अवस्था में दो दी बातें हो सकती 
हैं। या तो मन को इस परंपरा से स्वतंत्र मानें ( जैसा कि स्वतंत्र 
आत्मा माननेवाले मानते हैं ) या यह मानें कि सिलसिला ही इस 
ब्रात का अनुभव कर सके कि में सिलसिला हूँ । यद्यपि यद्ध बतलानां 
कठिन दै कि मिल के कथनानुसार किस प्रकार एक स्िलसित्रे 
का कोई क्षण अपने को सिलसिला जान सकता है, तथापि किसी 
नकिसी प्रकार से ऐसा हो जाता है । थोड़े शब्दों में यह कि मिल 
सिलसिले से अतिरिक्त कोई स्वतंत्र आत्मा नहीं मानता । 

वैज्ञानिक परीक्षा का मुख्य उपाय आगमन द्वारा व्याप्तिमह 
है। अनुमान में भी मुख्य व्याप्तिप्रह ही दै । जहाँ धूत्राँ है, वहाँ 
आग अवश्य है, इतना कह देने दही से इस सामान्य व्यप्तिग्रह के 
जितने विशेष उदाहरण हैं, बस्तुतः वे सब इसके अन्तगंत हो 
गए । केवल स्पष्ट रूप से इसके घदाहरणों को दिखाना दी 
अलुमान है । एक विशेष ज्ञान से उसके आधार पर बनी हुई 
ज्याप्ति द्वारा दूसरे विशेष ज्ञान का होना ही अछुमान का 
स्वरूप है । 

जब लड़का एक वार आय से द्वाथ जला लेता है, तो फिर 
आग देखने से उसे जलने का स्मरण होता है और बह सममता है 
कि जब जब आग का रपशे द्ोगा, तब तब हाथ जलेगा । विशेष 
व्याप्तिप्रददों का मूल प्रकृति की . एकरूपता में, अथोत्‌ कारये-कारण 
आव की सर्वेव्यापकता में, विश्वास है।यह विश्वास भी अनुभव- 
मूलक ही है । महुष्य देखता दै कि बिना कारण कोई कारये नहीं 
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दोता; और अनुभव से यह भी मालूम द्वोता है कि यदि प्रतिबन्‍्धक 
न हो, तो कारण से काये अवश्य होगा । इसी कारण आग से 
एक बार जलने पर फिर भी जलने का भय अवश्य होता है । 
प्रकृति के एक-रूप्य में यद्दी विश्वास सत्र से बढ़ा व्याप्तिमद है 
जिसका बाघक अभी तक किसी को नहीं मिला । इसी व्याप्ति 
के आधार पर और सब अनुमान होते हैं । 

मिल ने काय कारण भाव की परीक्षा के त्रिये चार प्रकार 
निकाले हैं-(१) अन्वय रीति, (२) व्यतिरेक, (३) सहभावी परिवर्तन 
आर (४) पारिशेष्य &। ये नियम संक्षेप से नीचे दिए जाते हैं । 

(१) यदि किसी [विषय के अनेक उदाहरणों में और 
सब वातें भिन्न होने पर भी किसी एक बात की समानता पाई 
जाय, तो उस बात का उस विषय से कार्य कारण सम्बन्ध होना 
सम्भव है । 

(२) यदि दो ऐसे उदाहरण हों जिनमें से एक में अन्ते- 
ध्टव्य द्रव्य वतेमान हो और दूसरे में न हो और उन दोनों में 
किसी एक दी विषय का भेद्‌ दो और सब विषयों में साम्य हो, 
तो जिस विषय में भेद है, वद्दी अन्वेष्टव्य दृश्य कारण या कार्ये 
हो, ऐसा संभव है। ये दोनों नियम एक साथ मिला भी दिए जा 
सकते हैं। इन दोनों को मिलाकर एक और नियम इस प्रकार का 


* इन रीतियों के भंगरेजी में नाम इस प्रकार हैं>-() |४८६॥04 0/. 
38276९7९7६ (2) ९६४०१ ०६ 0॥8[67९7९९., (3) ४९४०१ 0( 
(०४९००0.87.ए8:8980॥8, (4) ((७६४४०6 ०6 7२९४११ ४६४, 
पहली भौर दूसरी के योग से एक और रीति भी बनाई गईं है । उसको 
वबज४॥ (७६४०९ 0 0276९४४९०४६ ४70 0//९7९7८6 कहते हैं। 
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होता है--यदि अनेक उदाहरणों में, जिनमें अन्वेष्टव्य दृश्य बते- 
मान हो, कोई एक ही विषय वर्तमान हो और दूसरे उदाहरणों में 
जिनमें कि अन्वेष्टव्य दृश्य नही है, वही विषय न दो, तो वह 
विषय अन्वेष्टव्य दृश्य का कांरण या काये है । इसको अन्वय 
व्यतिरेक नियम कहते हैं । 

(३ ) यदि दो घटनाओं, स्थितियों या पदार्थों में ऐसा 
सम्बन्ध हो कि एक के परिवतेतों के साथ ही नियमित रूप 
से दूसरे में भी परिवर्तन हों, तो घटनाएँ, स्थितियाँ या पदार्थ 
एक दूसरे के कार्य या कारण हैं. अथवा दोनों किसी दूसरी 
एक ही वस्तु से कार्य-कारण-भाव सम्बन्ध के द्वारा सस्वद्ध हैं। 

(४) अन्तिम अर्थात्‌ पारिशेष्य नियम यह है कि यदि किसी दृश्य 
की पूर्ववर्तिनी घटनाओ में से छुछ का उस दशेन के कुछ भागों 
के साथ कार्य्य-कारण-सम्बन्ध, पूव व्याप्तिमदों द्वारा, निश्चित 
हो चुका हो, तो उन पूर्व-बर्तिनी घटनाओं के शेष भाग का उस 
दृश्य के शेष भाग के साथ कार्य्य कारण सम्बन्ध हो गया । 

आचार के विषय में मित्र बेन्थम का अछुगासी था। पह 
भी इसकी भाँति सुखवादी था। जिसमें सब का सुख हो, वही भय 
है, बही कर्तव्य है, इस बात को मानते हुए मिल छा बेंथम से 
सुख्य हपसे दो बातों मे भेद था। बेन्थम सुखों में तीअता, खिरता, 
निश्चयता, निकटस्थता आदि परिमाण सम्बन्धी भेद मानता।था, 
किन्तु मिल ने सुखों में गुण भेद माना है। इसके सत से काव्य- 
कला-सुख, गदूदे तकिए में आराम से सोने के सुख से श्रेष्ठटर और 
उपादेय है। संतुष्ट पंडित अच्छा है। मिल और वेन्थम दोनों ही 
उपयोगिता का सिद्धान्त “अधिकांश लोगों का अधिक सुख” मानते 
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हैं; परन्तु दोनों के मत से परा्थ साधन का आधार भिन्न है। 
बेन्थम के अनुसार पदार्थ का आधार खाथ में है। मिल के मत 
से मनुष्य जाति में ऐक्य की जो खाभाविक इच्छा है, वह इसी 
के आधार पर है। 

मिल का उपयोगितावाद सुखों में गुण भेद के कारण बुद्धि- 
वाद की ओर मभुका हुआ है। मित्र का यह सिद्धान्त उधके ओर 
सिद्धान्तों के साथ असंगत सा मालूम होता है; किन्तु यह असंगति 
उसकी सत्यश्रियता की द्रोतक है। मिल का उपयोगितावाद 
यद्यपि दाशंनिक रीति से ठीक नहीं बैठता, तथापि वह साधारण 
लोगों के लिये कत्तेव्याकतेव्य की कसौटी है और वह इंगलिस्तान 
में सामाजिक उन्नति का मुख्य श्रवर्तेक रह है। समाज, राष्ट्र 
तथा स्त्रियों के विषय में मिल के बहुत उदार विचार थे । उसका 
कहना है कि स्त्रियों को पराधीन रखने में जितनी द्वानि स्तियों 
की नही है, उससे अधिक पुरुषों की है । 


आठवों अध्याय 


विकास वाद 


आज से प्रायः सौ बरस पहले श्रूसबेरी में डाविव का जन्म 
हुआ था । विज्ञान की ओर चाल्स दाबिन की खाभाविक प्रवृत्ति विशे- 
घत: जीव शास्त्र के अभ्यास से हुईं। जब यह इक्कीस घाईस वर्ष 
का हुआ, तो बीग्ल नाम के जहाज पर इसने प्रथ्वी के चारों ओर 
यात्राकी। दूर दुर के टापुओं के रहनेवाले एक ही जाति के जन्तुओं 
में अनेक छोटे छोटे भेद पाकर इसे बड़ा अख्ये हुआ कि क्‍या 
कारण है कि एक ही जाति के जन्तुओं में इतना अन्तर पढ़ा | 
इसी विचार में डार्विन पड़ा था कि प्राणी-वृद्धि पर लिखे हुए 
प्रबन्ध इसझे द्वाथ लगे। उन लेखों में मेलूथस ने यह दिखलाया 
था कि प्राणियों की संख्या खवभावतः इतनी बढ़ती रहती है कि 
यदिजीवन के विरोधी अनेक|उपद्रव न द्वोते, तो किसी जन्तु को खाने 
को न मित्रता और रहने को प्थ्वी पर जगह न मिलती | 
मैलूथस के मत से जीव-धारियों की संख्या १, २, ४, ८, १* के 
हिसाब से गुणोत्तर श्रेणी ( "६०॥रल०४/ शि०:22०8४०7 ) 
में बदती है; और खाद्य पदार्थों की संख्या १२,३५४, ५ के दिसाव 
से व्यक्त श्रेणी (8707९४०४] 27087858807) में बढ़ती दे ! 
लड़ाइयाँ, बीमारियाँ और संघषेण आदि कारण जीवधारियों की 
दिन दूनी रात चौगुनी वृद्धि को रोककर इन की संख्या को उचित 
परिसाण से बाहर नहीं जाने देते । पर यह मत आज कल सवे- 


मान्य नहीं है । 
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इस बात को पढ़कर डाबिन के चित्त में आया कि यदि 
ऐसी बात है, तो जीवन की इस प्रतिद्वन्द्विता में उन्हीं प्राणियों 
के बचने की संभावना है, जिन्हें किसी कारणवश ऐसी शारी- 
रिक रचना या शक्ति प्राप्त हो कि विशेष श्रदेशों में तथा और 
जन्तुओं की अपेज्ञा प्राय बचाने का उन्हें अधिक सुभीता दो । 
जिन जन्तुओं को ऐसा सुभीता नहीं होगा, वे नहीं बच सकते । 
इस प्रकार जो जन्तु किसी कारणवश अपने विशेष निवास 
स्थान के योग्य शरीर रखते होंगे, उन्हीं की सन्‍्तानें भी बढ़ेंगी | 
औरों की जाति था तो नष्ठ हो जायगी या और कहीं जाकर रहेगी, 
जहाँ उनके लिये ठीक सुविधा हो । इसी योग्यतम की रक्षा 
( 8777790 [४९० ४9/€४६ ) वाले सिद्धान्त की,चुनियाद पर 
छाविन ने अनेक संथ लिखे, जिनमें से मुख्य जात्यन्तरों का मूल 
( 0|एत्र ए 89९९६४ ) और मनुष्य की उत्पत्ति / 068०८ 
० शा ) हैं। प्रतिह्वंद्विता प्रकृति का एक नियम है। यह नियम 
शाश्वत और सावत्रिक है। यह प्रतिहन्द्विता श्राणियों की अति 
चृद्धि से होती है, यद्दी जीवन संग्राम ( 8:7722७ 40: ७ह8+ 
८४०९ )का मूल है। बलवान निबलों को नष्ट कर अपने को स्थित 
रखते हैं $। इसलिये जिन प्राणियों में जीवन रक्षा के लिये 
अपने को परिस्थिति के अनुकूल बनाने की शक्ति होती है, 
अथोत्‌ जैसी अवस्था आवे उसी के अनुसार जो प्राणी अपने 


& इस सिद्धान्त की झलक नीचे के शोक में पाई जाती दै--- 
अद्दस्तानि सहस्तानाम्‌ पदानि चतुष्पदाम्‌ । 
फरूयूनि तन्न महतां जीवो जीवस्य जीवनमू ॥ 
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खमाव में परिवर्तन कर सकता है, वही बचता है और संतान- 
वृद्धि भी कर सब्ता है। 

इस जीवन संग्राम ( 507226 607 €>।8४९7४०७ ) के 
द्वारा गुणों में भिन्न भिन्न परिस्थितियों के अनुसार भेद दोते 
गए; और वे भेद परम्परानुगत होने के कारण पुष्ठ होते गए | 

इसी प्रकार अवस्थानुरूप परिवर्तत होते गए हैं और प्राणियों 
की भिन्न जातियाँ संसार मे प्रकट हुई हैं, जिन्हें लोग भिन्न सृष्टि 
तथा स्वतंत्र सममते हैं । 

इस विकास सिद्धान्त के निश्चय के लिये पहले तो 
डाविन को अपनी यात्रा में अनेक जन्तुओं का निरीक्षण करना 
पड़ा । फिर मैल्थस का ग्रंथ पढ़कर संतान वृद्धि की खाभाविक 
अति प्रवृत्ति से प्रतिदवन्द्रिता का अनुमान हुआ | उसके बाद अति- 
इन्द्विता के कारण प्रकृति में जो योग्यता निधोरण या चुनाव 
(२४/7४:४) 5९९९०।१०७) होता है, अथोत्‌ प्रकृति योग्य व्यक्तियों को 
चुनकर उनकी रक्षा करती है और अयोग्य या असमर्थ व्यक्तियों 
की उपेक्षा करती है, जिससे अन्त में उनका नाश द्वो जाता है, 
इस विषय की अबुभव के द्वारा परीक्षा करनी पड़ी। वैज्ञानिक 
सिद्धान्तों के निश्चय में ये ही तीन मुख्य व्यापार हैं-निरीक्षण, 
अनुमान और परीक्षा। डा्विन ने निरीक्षण और अनुमान 
किस प्रकार किया, यह ऊपर कह्दा गया है। परीक्षा में डाविन को 
चार बातों से सहायता मिली । घोड़े, भेड़ आदि जन्तुओं को 
पालनेवाले अपने मतलब के लायक जन्तुओं का संग्रह कर से 
उनमें से भिन्न प्रकार के व्यक्तियों को छाँटते जाते हैं; और इस तरह 
इच्छानुरूप जाति वैभिय उत्पन्न कर लेते हैं । दूसरी बात यह है 
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कि जिन पशु, पक्ती आदि की जातियाँ नष्ट दो गई हैं, उनका 
वर्तमान जातियों से बहुत सादृश्य दिखाई देता है। भेद प्राय, इतना 
ही रहता है कि नष्ट जातियों वैसी उत्तमता को प्राप्त न थीं, जैसी 
कि वर्तमान जातियाँ हैं । प्रथ्वी पर जितनी जातियाँ हैं, उनमें 
पारस्परिक साहश्य तीसरा प्रमाण है, जिससे हम लोग समम सकते 
हैं कि किसी समय छोटे जन्तुओं की एक ही कोई जाति प्रथ्वी 
पर थी जिनके सूक्ष्म अंडे या बीज नलवायु आदि के प्रवाह से 
समस्त भूमए्डल पर फैले, जिनसे विकास क्रम से खर्य वर्तमान 
जातियाँ निकली हैं । विकास की साधक चौथी वात यह है कि 
गर्भावस्था में आयः अनेक जन्तु एक दी से देख पड़ते हैं; और 
अनेक जन्तुओं में कितनी ही आरम्मिक ( ए४०१।॥०४/०१४ ) 
इन्द्रियाँ गर्भावस्था में पाई जाती हैं, जिनका पूरे विकास नहीं होता। 
इन सब बातों से प्राकृतिक चुनाव ( [ए४६घ7४] 868९४०फ 
और योग्यतम रक्षा ( 8प7ए78] ० ४6 7७6४८ ) पूर्ण 
रीति से सिद्ध होती है । 

डाबिन खय॑ इस्र बात को समझता था कि मेरी विकास 
करपना ( #ए०[प१०म प्रए9०६८४८४।६ ) के लिये कोई रपष्ट 
प्रमाण नहीं मित्र सकता। यह करपना तभी सिद्धान्तित हो 
सकती है, जब कि वेज्ञानिक परीक्षा में इसके विरुद्ध कोई विषय 
न मिले । पर यह बात काल के अधीन है । चिर काल बीतने पर 
भी यदि विकास कत्पता में वेज्ञानिक विरोध न आवे, तो इसे 
सिद्धान्त सममना चाहिए। 

विकास कल्पना में अन्तिम आपत्ति यह पढ़ती है कि जिन 
भिन्न प्रकार के व्यक्तियों में से देशकालोपयुक्त व्यक्तियाँ प्रकृति से 
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सार नाना भ्रकार के जन्तु संसार में प्रकट होते हैं, उन व्यक्तियों 
में प्रथम भेद कहाँ से आया ९ जन्तुओं के जाति भेद का मूल बत- 
लाती हुईं विकास कल्पना जब अन्तिम व्यक्ति भेद-पर पहुँचती 
है, तब सवंधा अड़ जातो है. और कुछ नहीं कह सकती । इस 
आपत्ति को डाविन खूब समझता था और यह उसे मानना पढ़ा 
था कि अवस्था भेद से तथा इन्द्रियों और शक्तियों के उपयोग और 
अनुपयोग से व्यक्तियों में प्रथम भेद उत्पन्ञ द्वोते हैं। सरदी, गरमी 
आदि अवस्थाशओं के भेद से व्यक्तियों में भेंद होता है । इसी प्रकार जिस 
शक्ति का उपयोग दो, वह अंग या शक्ति सुरक्षित रहती हैः और 
जिसका उपयोग न हो, बहुधा उसके नष्ट होने की संभावना रहती 
है। इन कारणों से या और किसी कारणान्तर से व्यक्तियों में 
जो भेद पड़ता है, उन भेवों की कैसे रच्ता, इद्धि आदि होती है, यददी 
'दिखलाना डाविन का प्रधान उद्देश्य था । 

जिस प्रकार छोटे से छोटे जन्तुओं से विकास क्रम से पड़े 
जन्तु उत्पन्न हुए हैं, वैसे ही बढ़े जन्तुओं के उत्पत्ति कम से 
अन्त में मनुष्य उत्पन्न हुआ है। मनुष्य की धुद्धि और शरीर का 
'पशु की बुद्धि और शरीर से कुछ ऐसा भेद नही दे जिससे महुष्य 
विकास क्रम से बाह्य समझता जाय । मद्नलियों के शरीर और 
बुद्धि से जितनो बन्द्र की बुद्धि और शरीर में भेद है, उससे की 
थोड़ा भेद बन्दर और भनुष्य में है । इसलिये मछलियों से कछुआ 
आदि क्रम से जैसे बन्द्रों का आविभोव हुआ, वैसे दी बन्दररों से 
अलुष्यों के आविभोव में कुछ आश्रय नहीं मानता चाहिए। 

डार्विन के मत से बन्दर यदि भलुष्य के पूर्वज नहीं हैं, वो 
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उनके चचेरे भाई अवश्य हैं।अथोत्‌ बन्द्रों और मनुष्यों के पूवज 
एक ही हैं। पशुओं मे स्मृत्ति, सौन्दय झ्ञान, सहानुभूति आदि मनुष्य 
ही के सदृश हैं । विवेक भी पशुओं में वर्तमान है; नही तो घोड़े 
आदि पशुओं की शिक्षा नहीं हो सकती थी । इसलिये कीड़ो से 
लेकर मनुष्य तक विकास क्रम निविवाद सममना चाहिए। यदि 
हम बीच की श्रेणियों को छोड़कर मनुष्य और प्रारम्भिक कीटाएु 
में भेद देखें, तो वह भेद्‌ बहुत भारी माछम द्ोता है । किन्तु यदि 
इस भेंद को ऋमानुगत रूप से देखें, तो यह भेद आम्ययेजनक न 
मालूम होगा । यदि हम मनुष्य कृत यन्त्रों या भ्रद आदि अन्य 
पदार्थों" का इतिहास देखें, तो भी यही बात मारछूम होगी कि 
अन्तिम और प्रारम्भिक अवस्था में जमीन आसमान का अन्तर 
है| किन्तु यदि इस क्रम से उन्नति की श्रेणियों पर ध्यान दें, तो 
यह अन्तर आश्रयजनक न मास होगा | 

डा्विन ने पारस्परिक विरोध या प्रतिद्वन्द्िता शाश्वत और साव- 
त्रिक सानी है जिससे कई घार्मिक दाशेनिको को बड़ी घृणा हुई 
क्‍योंकि यदि विरोध ही जगत्‌ का खभाष होता, तो उपकार, सहा- 
नुभूति आदि की स्थिति संखार में केसे पाई जाती ! पर डाविन 
का कहना है कि उपकार, सहानुभूति, धर्म आदि सब गुण 
व्यक्तियों में अपनी निजी या अपनी जाति की रक्षा के लिये पाए 
जाते हैं। शुद्ध स्वार्थ-निरपेज्ञ कोई गुण नहीं है । सहानुभूति 
आदि गुणों को रखनेवाले जन्तु सहानुभूतिशुल्य जन्तुओं 
की अपेक्षा अपनी रक्षा की अधिक आशा रखते हैं। इसलिये 
सहानुभूति आदि गुण भी खरत्षा-देतुक दी हैं । इसके अतिरिक्त 
यह भी खयाल रखना चाहिए कि सहानुभूति, पराथें आदि 


[ २५४ ] 


गुण केवल सनुष्यों में ही नहीं हैं। कितने पशुओं में भी ये 
गुण अधिकता से पाए जाते हैं। जब ऐसी अवस्था है, तब 
उस बन्द्र से उत्पन्न होना अच्छा है जो अपने स्वामी के 
लिये अपने प्राण देने को तैयार होता है, या उस असभ्य मलुष्य 
से जो अपने पड़ोसी को पीड़ा देने में अपना सुख मानता है और 
उसके लड़के बालों को मारकर अपना जीवन धन्य सममता है ! 
सामाजिक सहानुभूति, स्मृति, विचार और भाषा की 
शक्ति आचार ज्ञान के लिये अपेक्षित है। अपने किए हुए 
कार्यों को मनुष्य स्मरण करता है और एक काये को दूसरे कारये 
से मिलाकर विचारता है कि वरतमान अवस्था के लिये उन 
कार्यों में से कौन ठीक होगा। जो काये अधिक लोगों की 
भ्रशंसा पाते हैं, भाषा-ज्ञान होने के कारण, उन कार्यों में महुध्यों 
की अधिक प्रवृत्ति होती है; और निन्दित फार्यों से जी हृटता 
है। धीरे धीरे प्रवृत्ति बढ़ते बढ़ते ऐसा अभ्यास पड़ जाता है कि 
मलुष्य खभावतः ऐसे ही कार्यो' की ओर 'चलने लगता है । इस 
के अतिरिक्त सहानुभूति और पराथ भ्रवृति आदि में ऐसी कोई 
बात नहीं है जिससे विकास सिद्धान्त में कोई बाधा पढ़े । 
ईश्वर के विषय में मनुष्य की बुद्धि नदी पहुँच सकती, यह 
सममकर डार्षिन प्रायः कुछ नहीं कहता था। लोगों का दुःख 
देखकर कारुशिक और सर्वज्ञ इश्वर मानने में कभी कभी डापिन 
को आपत्ति पड़ती थी; क्योंकि वह समझता था कि यदि इस 
जगत्‌ का कारुणिक परम ज्ञानवान्‌ शासक होता, तो अपने 
उत्कृष्ट ज्ञान के द्वारा उत्तम से उत्तम और ठुःख-रहित संसार की 
कल्पना कर अपनी करुणा से उसे वैसा ही बनाता । डार्विन ने 
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अनुभव आदि और भी दाशनिक विषयों पर अपना मत प्रकाशित 
किया है; जो स्थानाभाव से यहाँ नहीं दिया जा सकता । 

विकास सिद्धान्त के व्याख्याताशं में अंगरेज वैज्ञानिक और 
दाशेनिक हजेंट स्पेन्सर मुख्य था ४3 | डर्वी प्रदेश में इसका 
जन्म हुआ था । 

स्पेंसर बिना विश्वविद्यालय की शिक्षा के स्वयं शिक्षित 
छुआ था । इसके प्रारम्भिक सिद्धान्त, मनोविज्ञान तत्व, समाजशासतर 
कर्तव्यशास्र आदि अनेक ग्रंथ हैं + । 

स्पेंसर के मत से कोई मत कैसा ही भ्रममय क्यो न हो, अत्यक्त 
डी सब सत का मूल है | इसलिये सब में कुछन कुछ सत्य का 
अंश रहता है।न कोई मत स्वथा सत्य है, न स्वेथा असत्य है। सब 
भ्॒तों में जो सामान्य अंश है, उसी का संग्रह करना चाहिए। धर्म और 
विज्ञान में तो वराबर का झगड़ा है । इस विरोध के भी मूल का 
अन्वेषण करना चाहिए | जिस मूल से यह विरोध निकला, वही 
वास्तव है | घामिक लोगों के सृष्टि वाद आदि सिद्धान्त परस्पर 
विरुद्ध और व्याहत हैं । जैसा काण्ट ने विरोधाध्याय 
(870४70०7॥९8) मे दिखलाया है, उसके अनुसार संसार को नतो 

9& छाला कन्नोमछ एस० ए० कृत स्पेंसर साहब की अज्लेय मीमांसा 
और ज्ञेय मीमांसा इन दो पुस्तकों में हिन्दी भाषा-भाषियों के लिये स्पेंसर 
साहब के सिद्धान्तों का सूक्ष्म छेकिन स्पष्ट वर्णन मिलेगा । ये उुस्तकें 
हू डियन प्रेस, प्रयाग से मिक्त सकती हैं । 

 घपाडा शाग्र/ए९5, ?:॥0०96९5०725ए९०००४४, ?शंत्रतए!९४ 

ण॑8००0०89, एतंग्रणछा९5 ए 505, श।ँ्र0965 0 8008₹9, 


ऋत्रएथ009॥ 7'प९ ैशश ए९ए५ए०5 (6 8806, ॥458898, 9208 द्रत्त 
ए0०ग्रण्रश्या5, 3४000४7४०7५५ 
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नारितिकों के मत में पढ़कर खमाव-सिद्ध ही मान सकते हैं, ते 
वेदान्तियों की तरह उसे आत्म कल्पित कह सकते हैं; और न 
ह्वैतवादी भक्तों की भाँति उसे बाह्य शक्ति द्वारा बताया हुआ 
सममत सकते हैं । जिधर जाते हैं, उधर ही अनिवाच्य आपत्तियाँ 
आती हैं। हैसिल्दन और उसके अनुयायी मैंन्सेल ने स्पष्ट दिख- 
लाया है कि जयत्‌ का एक स्वतंत्र निरपेक्ष अनन्त आदि कारण 
(805०४४) मानने में अनेक विरोध हैं; क्योंकि आदि कारण 
यदि खतंत्र जगद्वाह्म है, तो उससे जगत्‌ छा कोई सम्बन्ध नहीं 
हो सकता; और बिना सस्वन्ध के कोई ज्ञान नहीं हो सकता | 
और यदि सम्बन्ध हुआ तो स्वतंत्रता जाती रही | पर इन सब 
विरोधों के रहते हुए भी अत्यन्त आल्त भूतादि वादों से लेकर बढ़े 
दर्शनों तक सब में एक बात अवश्य समान देखी जाती है। वह यह 
कि सव संसार का मूल छुछ रहस्यमय या अप्रसेय समस्त हैं, 
जिसका वर्णन प्रत्येक सतव करना चाहता है, पर कर नहीं सकता | 
प्रोदगोरस से कास्ट तक सब दाशेनिक्रों के विचारों से 
यह स्पष्ट स्थिर हुआ है कि यह्‌ अप्रमेय स्वव्यापी है, जिसका 
प्रकाश सब प्रेमेयों में हो रहा है। यह परमार्थ सब दृश्यों के 
पीछे छिपा हुआ खय्य कभी ज्ञान-गोचर नहीं हो सकता । अथोत्‌ 
सलुष्य का ज्ञान कभी सप्रमिति तक नहीं पहुँच सकता | यह बात 
दो प्रकार से प्रमाणित हो सकती है । एक तो अन्दिम वैज्ञानिक 
प्रत्ययों की दुर्वोधता के आधार पर आगमनात्मक तक द्वारा 
(प्रधा८/ ४७१४) इस का स्थापन दो खकता है; और दूसरे बुद्धि 
के खमाव से ज्ञान व्यापर की परीक्षा के द्वारा निगमनात्मक अठु- 
सान से (0८06 प्र८स रथ) इस का उपपादन किया जा सकता ्टै। 
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दिक्‌, काल, द्रव्य, गति, शक्ति, चित्त, आत्मा, परमात्मा आदि 
प्रत्यय हैं जिनका मूल और खभाव दुर्वोध और अनिवंचतीय दै | 
विशेष प्रत्ययों को सामान्य में और फिर उनको और बड़े सामान्य 
में ले आते हैं।अंत में परा सत्ता पर स्थिरता होती है जिसका किसी 
और बड़े वर्ग में अन्तभोव नहीं हो सकता; और इसी लिये नि्े- 
न भी नहीं दो राकता । ज्ञान के प्रत्येक व्यापार से अनेक चस्तुओं 
का सम्बन्ध, भेद और साहश्य अपेक्षित है; अथोत्‌ ज्ञान सम्बन्ध 
अहरण रूप छै। इसलिये जिस वस्तु का वस्त्वन्तर से भेद, 
परिच्छेद और साहश्य नहीं हा सकता, उसका बुद्धिगोचर होना 
असंभव है। अग्रमेय स्वर्त्र जगदूबाह्म परमार्थ न तो भेद अह के, 
न परिच्छेद के, न साहश्य के योग्य है; इधलिये उसके बोध में 
तीच असंभावनाएँआ पड़ती हैं । स्पेसर के मत से इश्वर का विशेष 
स्वरूप क्‍या है, यह नहीं जाना जा सकता; पर उसकी सचा जाती 
जाती है; क्योंकि यदि बोध सम्बन्ध अहण में नियत है, तो इससे 
अवश्य जान पढ़ता है कि सम्बन्धातीत भी कुछ वस्तु है, जहाँ 
बोघ नहीं पहुँच सकता । इसी लिये सब का अप्रमेय अदिषय 
कारण मूल शक्ति में पक्का विश्वास है| 
ज्ञान सम्बन्ध सापेक्ष है । एक सामान्य ज्ञान के बाद दूसरा, 
उसके बाद तीखरा ऐसे ही चलते चलते सामान्य भ्रहों की परम्परा 
बन जाती है । सामान्य मलुष्यों का ज्ञान पररपर असंघटित है; 
 चैज्ञानिक ज्ञान कुछ कुछ संघटित है। दाशेनिक ज्ञान स्वेधा संघ- 
' टित है । दाशनिऋ ज्ञान स्वेथा संघटित्, सुव्यवस्थित और एकी 
भूत ( 0:4॥60) है। 
अप्रमेय एक शक्ति, उस शक्ति के श्रेय चिचत्तों में प्रमेय, 
| १७ 


हैँ 
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साइश्य और भेद, उन प्रमेयों में आत्मा और अनात्मा का भेद 
आदि दर्शन के विषय हैं। श्रात्मा अनात्मा जड़ या चेतन ये 
सब शक्ति के ही रूपान्तर हैं। दिक्‌ या सम्रकालिक स्थिति के 
सम्बन्ध, काल था अपरिवत्ये, क्रम के सम्बन्ध, द्रव्य अथौत्‌ 
रोधक स्थितियों की समान कालिक बृत्ति, गति जिसमें दिक, काल 
ओर द्रव्य तीनों की अपेक्षा है, और शक्ति जो मूलों का मूल है, 
जिस पर सब निर्भर है और जिसके वासनात्मक अनुभव से और 
सब्र संवित होते हैं-ये सब भी दर्शन के विषय हैं। शक्ति की 
आावेकालिक सत्ता दी मूल परमार्थ है. जिससे द्रव्य की अविनाशवा, 
गति का सातत्य, शक्तियों के सम्बन्ध की नित्यता अथौोत्‌ नियमों 
की एकरूपतां, शारीरिक, मानसिक और सामाजिक शक्तियों का 
परिणाम और ठुल्य परिवर्तिता, गति का दिडनियमर अथोत्त्‌ 
उसकी अल्पतसावरोध-रेखानुसारिता, गुरुत्वाकर्षणालुसारिता 
ओर इन दोनों का योग और गति का अविच्छिन्न प्रवाह आदि 
निकलता है । शक्ति के नियम सब प्रसेय पदार्थों में लगे हुए हैं । 
इन सब नियमों में सब से अधिक व्याप्तिवाला नियम विकास 
का है। इसके अनुसार द्रव्य का सदा आन्तर परिवतंन ([२९१॥४४7- 
७४४०४) हुआ करता है। संखार का प्रत्येक अवयव 
समस्त संसार भी सदा विकास और विच्छेद ( प्रएणए।॥07 
धर 70580]7807 ) इन दो व्यापारों में लगा हुआ है । 
विकासावस्था में द्रव्य का संघीभाव और विच्छेदावस्था में 
शिथिलीमाव होता है । इस विकास की तीच श्रेरियाँ हैं | ' 
(१) शक्ति का केन्द्रस्थ होना (00॥0९४(:४60॥) जैसा कि 
आदलों के इकट्ठा होने में, प्रारम्भिक नोद्ारिका ( 7२६४०४7७) 
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और कीटाणुश्रों के जीवन केन्द्रों ( ०७)६ ) में देखा जाता है । 
(२ ) भेदीकरण ( छाध्ि्पप्ंड्तं०० ) मूल का बदिरा- 
वेष्टन से 'अलग होकर उसमें आन्तरिक भेद होता | ( ३ ) स्पष्टी- 
करण ( 7966घाग्रठघ05 ) अथोत्‌ भेदों का निश्चित रूप 
होकर आपस में ससम्ब॒न्ध होकर एक सुन्यवस्यित पूर्ण (0:28- 
गंडधत ए/४०४ ) छा रूप घारण करना | विकास और विच्छेद्‌ 
में यही भेद है। विकाश में सेद के साथ संघटन है । विच्छेद्‌ में 
संघटन का अभाव है । विकास की गति अतिश्चित सम्बन्ध और 
व्यवस्था रहित एकरूपता से निश्चित ससम्बन्ध, व्यवस्थापूर्ण अनेक 
रूपता की ओर है । उद्भहदरणाथ नीची छोटि के जीवों में विशेष इन्द्रिय 
भेंद नहीं है; कही कहीं लिंग भेद भी नहीं है । एक स्पशे इन्द्रिय ही सब 
इन्द्रियों का काम करती है। जेसे जैसे जन्तु विकास की श्रेणी में 
अढ॒ते जाते हैं, वेसे वैसे उत्में इन्द्रिय भेद बढ़ता जावा है और 
साथ ही साथ भिन्न इन्द्रियों में सम्बन्ध भी स्थापित होता जाता 
है । मनुष्य में सब इन्द्रियाँ र्प्ठ हैं और सब अपने अपने सम्बन्ध 
से मनुष्य शरीर की रक्षा और वृद्धि में योग देती हैं । स्पेंसर ने 
विकास का यह नियम सभी विषयों में लगाया है। विकास का 
आदश ढेन्द्रत्थ होने को शक्ति और सेद्दीकरण के सास्य में है। 
यह अवस्था बहुत काज् तक नहीं रहतो । इसके वाद ही विच्छेद 
( 0]550पए४०४ ) का आरम्भ हो जाता है। विकास में भूत 
'थदाथे का एकीकरण ( [7४४०८:४स०४ ) और गति का वित- 
रण (॥)589४707 ) होता है; और विच्छेद में गति का विरो- 
-भाव और भूत पदाथे का अलेकीकरण या वितरण होता है। यह 
विकास और विच्छेद का नियस विश्व के लिये एक साथ प्रयुक्त 
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नहीं होता, बरन्‌ ऐसा होता है कि यदि एक भाग में विकास होता 
है, वो दूसरे में विच्छेद का आरम्भ हो जाता है। इस प्रकार दशेन 
के सामान्य तत्वों का व्याख्यान कर स्पेंसर ने दर्शन के विशेष 
विभागों का व्याख्यान करना आरम्भ किया है । इन विशेष 
विभागों में तीन मुख्य हैं-जीवन विभाग, सनोविभाग, और 
समाज विभाग । निर्जीव संसार का विषय छोड़कर स्पेंसर ने 
पहले जीवशाख का तत्व ( एमसग्रल9९४ ण 800 89) 
लिखा है जिसमें आन्तर सम्बन्धों के साथ 'अविच्छिन्न मिलावट 
का उसने जीवन सममा है। जैसे जैसे बाह्य और आन्तरिक 
सम्बन्धों का साम्य होग जाता है, वैसे बेसे ऐन्द्रिक शरीर विकास 
के क्रम में ऊँचा होता जाता है । इन दोनों सम्बन्धों का पुनः 
परस्पर सम्बन्ध मनोविज्ञान में पूर्ण रूप से दिखाया गया है । 
मनस्तत्व स्वयं कया है, यद्द बात विज्ञांन नहीं कह सकता। स्वयं 
मनस्तत्व अज्ञेय है । जिन अवस्थाओं में यह प्रकाशित होता है, 
केवल उन अवस्थाओं की परीक्षा विज्ञानाधीन है। ल्ायुनिष्ट आघात 
( )ए८०४०४७ 5॥02 ) ही संवित का मूलाघार है । संवेदन और 
संवेदनों में संबन्धों से चिच बना है । इन्हीं संवेदनों के स्मरण, 
परस्पर सम्बन्ध और संघीभाव से समस्त संवित बना है ।इस 
चित्त की भिन्न वृत्तियों में परस्पर अत्यन्त भेद नहीं है। चित 
व्यापार में प्रतिफलन ( 7९४९5 4८8०४ ) स्वाभाविक किया, 
स्मरण, विवेक ये क्रम हैं। संवित के जो आकार व्यक्तियों मे 
स्वाभाविक और सहज हैं, वे भी जाति में किसी न किसी समय 
अनुभव से प्राप्त हुए थे और पीछे स्नायुजाल में जमकर परनपः 
राग्त हुए हैं । स्पेंसर ने इस प्रकार अजुभववाद (7 
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2धशेहआ ) और सहज ज्ञानवाद ( [##9078]879 ) का 
आाम्य स्थापन करना चाहा है। किन्तु स्पेंखर ने इस सिद्धान्त द्वारा 
कठिनाई को पीछे हटा दिया है। यह भ्रश्न बना ही रहता है कि 
प्रारम्भिक सलुष्यों में ऐसे ज्ञान की किस प्रकार नींव पड़ी । यदि 
यह कहा जाय कि अनुभव से, तो इसके विरुद्ध यही कहा जा 
सकता है कि जब अनुभव को आजकल कारणता आदि मूल 
'सिद्धान्तों की अपेक्षा है, तब प्रारम्भिक काल ,में अनुभव किस 
अकार स्वतंत्र हो सकता है ९ 
बाह्य शरीर के द्वारा स्नायु तन्तुओं पर आघात होता है। 
उससे ज्ञान उत्पन्न होता है। चिच्चत ओर शरीर दोनों ही अप्रमेय 
के रूपान्तर हैं। संवित के एकीमाव और विभाग का प्रवाह 
रूप चित्त है । वही परसाथे है जिसका अभाव विचार में न आ 
सके । इस नियम के अनुसार वस्तुवाद प्रत्ययवाद से अच्छा है; पर 
अद्वाद का वही रूप ठीक है जिसके अनुसार पारमार्थिक सत्ता मात्र 
जानी जाती है; पर उस सत्ता का निवंचन नही हो सकता । इसी 
भव को स्पेंसर ने रूपान्तरित सद्वाद ( 7:४05277६१ ९६४६ 
[577 ) कहद्दा है। 
इस मत के अनुसार हमको वास्तविक सचा के अस्तित्व का 
' ज्ञान उसके दृश्यों द्वारा होता रहता है । ये दृश्य उसकी 
प्रतिलिपि नहीं हैं, वरन्‌ उसके संझेत हैं । लिखा हुआ शब्द बोले 
हुए शब्द का संकेत है। दिन्तु जिस प्रकार लिखे हुए शब्द और 
चोले हुए शब्द में किसी प्रकार की समानता नहीं है, उसी प्रकार 
वास्तविक सत्ता ओर उसके दृश्यों में कोई समानता नहीं है । 
यही रुपान्तरितता है । वस्तुवाद में इतना है कि बाहरी सत्ता को 
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माना है । बहुत से लोग इस मत का मायावाद से तादात्म्य' 
करते हैं; किन्तु मायावाद का आधार सब्चिदानन्द खरुप है; और 
यह आधार न जड़ ही है और न चेतन ही । जी० एच० ल्यूइस 
(6. प्र, [,८७१5 ) ने विकास वाद के सिद्धान्त को मानते हुए 
इस रूपान्तरित वध्तुवाद के विषय में आपत्ति उठाई है। उसका 
कहना यह है कि जो कुछ अनुभव में दिया हुआ है, वही सत्य 
ओर वास्तविक है। उसको संकेत मानकर उसके अतिरिक्त 
वास्तविक सत्ता की खोज करना मानों रोशनी के पीछे रोशनी की' 
खोज करना है; और यह बुद्धि का अम है । इसका कहना है कि 
यदि स्पेंसर साहब का रूपान्तरितवाद इन्द्रिय का भ्रम दूर करता 
है, तो मेरा युक्ति युक्त वस्तु बाद बुद्धि के भ्रम को दूर करता है। 
युक्ति युक्त वस्तु चाद ( २९४४०९१ २०४5४ ) के विषय में 
ल्युइस साहिब ने कहा है-6(48 & 60०076 फऋ्राशिा शाप" 
0०078 00 #€९7ए ९ ग्रचान) वीप्रशणा ए ॥88807 
जाशा इटब50ा ॥/शगराएाड 00 इ९ए७ॉ7७ए 6 87790860 
ग्राघढ्ांता 06 82॥582९57 हैँ 
निद्रा, सप्त, मूछो, मृत्यु आदि को देखकर प्राचीन मलुष्यों 
8 यम 0 20 3 3 5 यम 
# यह वह सिद्धान्त है जो बुद्धि के उस समय में उत्पन्त हुए स्वा- 
भाविक भ्रम को, जब कि बुद्धि इन्द्रियों के माने हुए श्रम को संशोधित करने 
की चैष्टा करती है, दूर करता है । अमिप्राय यद है कि बुद्धि द्न्द्ियों 
के ज्ञान को अम्तात्मक कहकर एक वास्तविक पदार्थ स्थापित करती है । 
ल्युदस साहब का कथन है कि इन्द्रिय का जो भ्रम है, वह कैवल माना 
हुआ अम है ! बुद्धि जो उस असम को दूर करने की चेष्टा करती है, पे 
उसकी भूछ है । उनका वर्तुवाद बुद्धि की इस भूल को दूर करता है। 
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का ऐसा विश्वास हुआ कि शरीर से भिन्न चित” कोई वस्तु है । 
यह चित्त या प्राण या शरीरातिरिक्त आत्मा मरने पर कहीं रहता 
है और जीते हुए लोगों को सुख दुःख आदि देने का प्रयक्ञ करता 
रहता है, ऐसा विश्वास रखकर मनुष्यों ने जादू, तंत्र, आरथना, 
स्तुति आदि से इन प्रेतों को प्रसन्न करने का प्रयल्ल किया । इसी 
पिठ्‌-पूजा से वृक्त-पूजा, मूर्ति-पूजा, जन्तु पूजा आदि अनेक घसम 
निकले हैं । प्राचीन मनुष्य केवल जीवित जन्तुओं से नहीं, वरन्‌ 
भूत प्राणियों से भी अपने को सम्बद्ध सममते थे। वे लोग 
ऐसा सममते थे कि हमारे चारों ओर भूध, प्रेत, पिशाच, सती, 
थोर त्रह्म राक्षस आदि भरे हुए हैं । जीवित के भय से दुश्ड भय 
और मृत-भय से घर्म-भय निकला। 

युद्ध और वैश्य वुत्ति सब से प्राचीन सामाजिक वृत्तियाँ 
हैं । युद्ध बृत्ति में पारवश्य और वेश्य वृत्ति में खातंत्रय मुख्य है । 
धर्म की उन्नति का मुख्य रद्देश्य मनुष्य, श्रेत आदि में विश्वास 
छोड़कर शुद्ध अप्रमेय को मानना है। इस प्रकार सामाजिक तल्लों 
का व्याख्यान कर स्पेंसरने आचार तल्ों का व्याख्यान किया है | 

जिस आचरण को अच्छा या घुरा कह सकते हैं, वही आचार 
शास्त्र का विषय है। उद्देश्य के अनुरूप व्यापार को आचार 
कहते हैं । जिससे अपना जीवन, संतान का जीवन और 
सामाजिक जीवन पूराता को पहुँचे ओर व्यक्तियों का आचण इस 
उद्देश्य के पूणतया अनुरूप हो सके, इसी पर आवार सम्बन्धी 
विकास का बराबर लक्ष्य रहा है । किसी आचरण की 
परोक्षा के लिये यह देखना आवश्यक है कि उससे अनुष्ठान- 
अयुक्त दुःख की अपेक्षा फल्ीभूत सुख अधिक है या कम | जिख 
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कार्य के करने में जितना दुःख हुआ हो, उससे अधिक सुख यदि 
आगे निकल सक्रे, तो वह कार्य अच्छा है । यदि सुख कम निकले 
तो घुसा है। आचरण की परीक्षा आधिभोतिक, आध्यात्मिक और 
सामाजिक नियमों के अधीन है। खा और पराथे दोनों प्रथक्‌ होने 
के कारण अनर्थकारक हैं। दोनों में मेल होने से आचार की उन्नति 
होगी। खार्थ से परार्थ का साधन हो सकता है और पराथ से 
स्वार्थ का । सबसे पहले साथ प्रयुक्त कलह द्ोती है। फिर श्रत्येक 
का स्वार्थ परस्पराधीन देखकर मनुष्य प्रेममय जीवन को पसंद 
फरते है । सामाजिक आचारों में न्‍्याय और उपकार भुख्य हैं। 
ल्याय के अनुसार अपने खाव और आचार की भलाई बुराई 
का उचित अंश कत्तो को मिलता है | प्रतिकार का भय, सामा- 
जिक अपवाद, राजदर॒ड, देवदरड आदि का भय पराथे न्याव 
में सहकारी है और स्वार्थ न्याय स्वातंश््य की इच्छा से प्रवृत्त होता 
है। प्रत्येक व्यक्ति दूसरों के स्वातंतय का विरोध न कर जितना 
और जो कुछ चाहे,कर सकता है;यही न्याय का नियम है। सेंसर 
साहब ने मिल, बेंथम आदि की भाँति सुखबाद को माना है। 
स्पेंसर साहब के मत से सुख सामाजिक स्वास्थ्य का सूचक है । 
व्यक्ति और समाज में साम्य हो जाना द्वी सब कर्तव्यों का 
आदर्श है । मिल और बेंथम ने पराथंवाद को माना है; किन्तु 
उनके पास पराथथ साधन का फोई दाशनिक आधार नहीं था! 
स्पेंसर के लिये यह आधार समाज के विचार में था। स्पेंसर के 
मत से समाज और व्यक्ति का अवयवांवी सम्बन्ध ( 078877० 
[८४४०४ ) है। अवयव अवयवी से प्थक्‌ नहीं हो सकता । 
आवयवी के सम्बन्ध से अवयकों में परस्पर सम्बन्ध दे। जो काय 
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समाज के लाभ का है, उससे व्यक्ति का भी लाभ होता है; और 
“जिस कारये से समाज को हानि पहुँचती है, उससे व्यक्ति को भी 
“हानि पहुँचती है, यही पराथ का आधार है | 
समाज में राज्य और राज्य-शासतर की आवश्यकता परस्पर 
विरोध के कारण पड़ती है। प्रजा में परस्पर अन्तर्भेंद्‌ को घचाना, 
'अजा की बाहरी शत्रुओं से रक्षा करना राज्य का फाये है। सब 
लोगों को समान अधिकार और समाल स्वतंत्रता है। केघल इतना 
ध्यान रखना चाहिए कि एक की स्वतंत्रता से दूसरे की रबतंत्रता 
में बाधा न पड़े; इसी के लिये राज्य की धवश्यकता है। स्पेंसर 
व्यक्ति के कामो में राज्य की ओर से अधिक हस्तक्षेप के विरुद्ध 
है; किन्तु आत्मरक्षार्थ युद्ध में व्यक्ति का राज्य के लिये जान देना 
* भी श्रेय मानता है । स्पेंसर साहब साम्यवाद्‌ ( 800४]87 ) के 
विरुद्ध हैं। उन्दोंने विक्रासवाद सम्बन्धी वैज्ञानिक विचारों के 
अतिरिक्त अज्ञेयवाद सम्बन्धी दाशेनिक बिचारों का भी प्रतिपादन 
किया है; इसलिये अज्ञेयवाद को माननेवाले स्काटलैए्ड निवासी 
सर विलियस देमिल्टन (87 ए]80 प8277]69 के मतकका 
भी चर्णुन इसके साथ ही दिया जाता है । इनके सापेक्षतावाद का 
स्पेन्सर साहब पर बहुत कुछ प्रभाव पड़ा है। अज्ञेयवाद में 
स्पेंन्‍्सर और इक्सूले का नाम प्रायः साथ साथ ञआता है; इसलिये 
उनके सत का भी यहाँ पर थोड़ा बहुत उल्लेख कर देना आवश्यक है। 
हैमिल्टन--स्काटलैएड के दाशेनिकों में हैमिलटन का बड़ा 
नाम है। यह अपनी विद्धत्ता के लिये भी बहुत मशहूर थे। इनका 
जन्‍म संवत्‌ १८४५ में हुआ था और स॒त्यु सम्बत्‌ १९१३ में हुईथी । ' 
इन्होंने अवश्यंभावी अनुभवातीत (89:803 7:0६॥) को 
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भाना है। विश्वव्यापकता और अवश्यंभाविता को इन्होंने मुख्य 
जाँच साना है। इनके सत से प्रतिकूल भाव की विचार में असे- 
भावना (7४६ [7007०४/ए४०१89 ० [88 0797०क्षए०5 ): 
खत्य की कस्तोटी नहीं है। इनका कहना है कि बहुतसे ऐसे विचार 
हैं. जिन का प्रतिकूल या ज्याघातक विचार असंभव हो | लेकित 
यदि वह स्वयं भी असम्भव हो, तो फिर कया उसे सत्य मान लेंगे 
उदाहरण ल्लीजिए । पूरे स्वतंत्रता और काये कारणाश्रयता दोनों 
ही विचार में नहीं आ सकते; इसलिये सत्य की यह परीक्षा ठीक 
नहीं । प्रायः ऐसा देखा गया है कि सत्य दो प्रतिकूल भावों के बीच 
की अवस्था दोती है और पक्त तथा प्रतिपक्ष दोनों ही अवधाये 
होते हैं । फिर उनमें से दोनों के ही व्याघातक प्रतिकूल्र विचार 
में न आने योग्य होने के कारण, दोनों ही सत्य होने चाहिए 
थे; लेकिन यह बात असम्भव है। वास्तव में दोनों ही असत्य हैं ।' 
फिर व्याघातक भ्रतिकूल की विचार में असंभावना के साथ उत्तकी 
स्वयं सम्भवता अवश्य देख लेना चाहिए; इप्ी लिये इन्होंने व्या- 
पकता और अवश्य॑भाविता दो ही सत्य के लक्षण माने हैं। 

कार्य कारण (097595) को इन्होंने अवश्यंभावी सत्य नहीं 
भाना है; क्योकि इसकी सिद्धि केवल इसी बात पर निर्भर है कि 
कि इसका प्रतिकूल नहीं विचारा जा सकता; और इनके मत रे 
यह सत्य की कसौटी नहीं है। यदि यह नियम अवश्यंभावी व 
होता, तो मलुष्य-स्वातंत्य असम्भव होता । परन्तु स्वतंत्रता का 
अमाण हमको अपनी चेतना में मिलता है । 

थे ज्ञान को सापेत्ञ मानते हैं । सचा का ज्ञान निरपेत्ञ रीति से 
नहीं हो सकता । उसका ज्ञान विशेष प्रकार से दी हो सकती है! 
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यह प्रकार हमारी मानसिक शक्तियों से सम्बन्ध रखता है; अथात्‌ 
जो कुछ ज्ञान,होता है, हमारी मानखिक शक्तियों के सम्बन्ध से“ 
होता है। उध् सम्बन्ध से निरपेक्ष ज्ञान नहीं होता &॥ यदि 
हमारा ज्ञान सापेक्ष है, तो हमको इश्वर का ज्ञान नहीं हो सकता; 
क्योंकि वह निरपेक्ष है । ये निरपेज्ष पदार्थ को असंभव' 
या असत्‌ नहीं मानते हैं, किन्तु इतना अवश्य कहते हैं. कि 
निरपेक्त पूणे और अनन्त दोनों नहीं हो सकता। इनका मत द्वे 
कि अनन्त में एक प्रकार की अपूर्णाता लगी हुई है । इश्वर में” 
दो गुणों में से एक ही गुण हो सकता है; किन्तु केवल तक से यह 
कहना कठिन है कि वास्तविक रूप से ईश्वर में कौन सा गुण है । 
यही सापेक्षता का नियम इन्होंने मानसिक और भौतिक 
द्रव्य के विषय में लगाई है । हमको केवल दृश्य ही दृश्य दिखाई 
पढ़ते हैं और दृश्य द्रष्टा की अपेक्षा रखते हैं । किन्तु इसके साथ” 
यह सापेक्षता ऐसी नहीं कि इसके आगे छुछ न साना जाय । 
यह दृश्य, यह गुण किसी पदाथ के दृश्य होंगे । हमको विश्वास- 
हैं कि वह पदार्थ या द्रव्य है; किन्तु वह हमारे लिये अज्ञात और- 
अज्ञेय है । मानसिक और भौतिक द्रव्य के दृश्य मात्र हमको” 
दिखाई पढ़ते हैं. । इन द्रव्यों के विषय में इनका कहना है कि यह है 
अवश्य, किन्तु यह हमारे लिये अज्ञात और अज्ञेय है। इन दोनों: 


& ये ज्ञान की सापेक्षता हमारी ब्ाक्तियों की न्‍्यूनता के कारण” 
नहीं मानते, परन्‌ ज्ञान के लिये सापेक्षता स्वाभाविक मानते हैं। इनक 
कद्दना है कि सचा के जितने प्रकार हैं, यदि उनझो जानने के छिये उतनहें 
ही इन्द्रियाँ दपन्न हो जायें, तद भी हमारा ज्ञान सापेक्ष रहेगा । 
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की दृश्य शंखला में जो भेद दिखाई पढ़ता है, उसी के अनुकूल 
उनझे वास्तविक द्रव्य में भेद मानते हैं | इसमें इनका मत स्पेंसर 
छाहव के मत से बहुत कुछ मिलता है; किन्तु इश्वरवाद के विषय 
में इसका स्पेंसर से मतभेद है। काण्ट के अज्ञेयवाद को इन्होंने लॉक 
के खिद्धान्तों का स्वाभाविक परिणाम माना है । यह स्पेन्सर की 
भाँति अज्ञेयवाद पर रुक नहीं जाते । जिस प्रकार काट ने बुद्धि 
का हास होने पर कतंन्य सम्बन्धी संसार का सद्दारा लिया, उसी 
भ्रकार इन्होंने लोकमत देवी आवेश द्वारा उन घिद्धान्तों की सत्यता 
का स्थापित होना माना है जिनकी सिद्धि नहीं हो सकती, परन्तु 
जिनका सालना परम आवश्यक है । देमिल्टन के एक शिष्य डीन मैन- 
सल ([0287 79०56] ने दाशनिकों के निश्चित ज्ञान तक न पहुँचने 
के आधार पर ही धर्म की पुष्टि की दै। उनका कहना दे कि बुद्धि- 
बादी लोग घर्म में जो कठिनाइयाँ देखते हैं, वे कठिनाइयाँ मान- 
पिक्त सिद्धान्तों के बनावट में दी है । वे कठिनाइयों जैसी पर्म में 
है, वेसी ह्वी विज्ञान में हैं ( इस बात को एक अंश में स्पेन्सर ने 
मी माना है ) | फिर धर्म में ही क्‍यों आपत्ति उठाई जाय जब 
एक और अनेक के ढुर्भय रहस्य के आगे दाशनिक लोग मूक हैं, 
तथ ईसाइयों के त्रिमूति (7:759) के विचार में आपत्ति उठावी 
- चाहिए । जब हम किसी चीज की उत्पत्ति का रहस्य नहीं जाने 
सकते, तब ईश्वर करत अद्भुत चमत्कारों में क्यों आपत्ति उठावें। 
उत्तको असम्भव न कहना चाहिए। यदि वे ऐतिद्ासिक हैं तो 
८्ठीक हैं | स्पेन्सर घर्मं और विज्ञान के मौलिक रहस्य फे आधार 
“पर उनका मेल करादे हुए धर्म का इस प्रकार पक्त न करेंगे 
इक्सले--हक्सले साहब का नाम वैज्ञानिक पद्धति और 
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वैज्ञानिक मत के झुकाव के सम्बन्ध में बहुत आता है | ये सत्य 
के निर्णय में अपनी रुचि और इच्छाओं को बिलकुल स्थान नहीं” 
देना चाहते। सत्य जैसा है, हमको बैसी ही देखना चाहिए। अपनी 
इच्छाओं या अभिलाषाओं से सत्य की जाँच न करनी चाहिए। 
खर्ग, अमरत्वादि यद्यपि हमारी इच्छाओं के अनुकूल हैं, किन्तु जब 
तक उसके लिये वैज्ञानिक अथात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण न मिले, तब तक 
हम उसमें विश्वास नहीं कर सकते । सत्य वही है जिसकी प्रयोगा-- 
त्मक जाँच हो।सके और जो उस जाँच में ठीक बेंठे। जितना 
हमार "जाँच में आ सकता है, वद्दी सत्य है। यह जॉच प्रत्यक्ष 
अनुभव की जाँच है, तक की नहीं । जब तक हमारे अनुमान 
अन्ुभव-सिद्ध न हो जायें, तब तक वे सिद्ध नहीं कहे जा सकते । 
जो बातें हमारे अनुभव में नही आ खकती, उनके लिये वैज्ञानिक 
को चुप रहना चाहिए | ये विज्ञान से आगे तत्वज्ञान में नही प्रवेश 
करना चाहते । जो कुछ विज्ञानके विरुद्ध है, उसका खण्डन करेंगे- 
ओर उसके आगे राय न देंगे। ये स्पेन्चर और हैमिलटन के खण्डना- 
त्मक भाग को मानते हैं; और जो लोग निरपेक्ष के विषय में 
इससे अधिक कहते हैं, उन पर हक्सले साहब हँसते हैं । 

इनके मत से भूतवादी वैज्ञानिक लोग जो केवल “भूत' द्रव्य 
को सब का कारण मानते हैं, अपने अधिकार से बाहर जाते हैं। 
इनका कहना है कि न तो हम भूत द्रव्य के ही बारे में जान सकते 
हैं और नआध्यात्मिक द्रव्य के बारे मे जानते हैं। इनका सिद्धान्त 
यह है-कि भूतवाद और आत्मवाद दोनों ही ध्रृथा वाद हैं। 
हम दोनों में से किसी के बारे में नही जान खकते; क्योंकि इन 
दोनों में से सिद्ध करने के लिये किसी पक्त में गवाही नहीं 
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उमेलती । इस प्रकार दोनों को इन्होंने व्रथा वाद कह्दा है; 
“किन्तु दोनों ही की ओर बहुत म्ुकाव प्रकट किया है । 
प्रत्ययवादियों के संविद्र या चेतना (0०7 २०घ्रष॥९४४ ) को 
अन्तिस माता है। उससे कोई वाहर नहीं हो सकता । जो 
कुछ भी दम कहें, चाहे भौतिक द्रव्य चाहे शक्ति, वह संवित 
से बाहर नहीं है । लेकिन जब इस संवित की व्याख्या करने बैठते 
हैं, तव भूतवाद की ओर मुक जाते हैं । इनके मत से भूतवाद की 
कल्पना अधिक सुभीते की है। इस कहपना में पदार्थ प्रयोग 
में आते हैं | वे ऐसे हैं जिन के विपय में निश्चयूवंक से कुछ कहा 
जा सकता है। भूतवाद की कल्पना चेतना संबित के दृश्य- 
को दृश्य संसार के जाने हुए और नियमों के साथ मिला देता 
है। यद्यपि इस प्रकार भूतवाद का समन करते हुए थोड़ी अन्नेय- 
वाद की सात्रा लगी हुई है, तथापि यद्द साधारण भूतवाद से अधिक 
“दूर नहीं दे । हक्‍्सले साहब संवित का आधार मानते हैं और 
यद्द भी कहते हैं कि संवित से बाहर नहीं हो सकते । किन्तु हम 
इस स्थिति में और भूत वाद में कोई विरोध नहीं देखते | इनका 
कहता यह दे कि भातिक द्रव्य, मानसिक द्रव्य या सन का कारण 
नहीं है, घरन वे संवेदन जिनको हम मौतिक पदाथ कहते 
हैं, उन संवदतों के कारण हैं, जिनको हम मानसिक संवेदन कहते 
हैं। इस प्रकार दफ्सले साहब बहुत अंशों में धूम की स्थिति 
पर आ जाते हैं। इन्होंने धरम को अज्ञेय वादियों का राजा 
( एश7०७४ 06 42708705 ) कहा द्वै। हकक्‍्सले साहव का 
ऋथन है कि निश्चय रूप से न हम भूत पदाथ के बारे में कह सके 
जैं और न आत्मिक पदार्थ के बारे में | दोनों ही एक अज्ञात 
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चदाथ हैं । जहाँ तक एक पदार्थ से व्याख्या हो सके, वहाँ तक 
अच्छा है ।इन दोनों अज्ञात पदार्थों में मौतिक द्रव्य के आधार पर 
व्याख्या करना अधिक अच्छा है; क्‍योंकि उसके बारे में हमको 
अधिक ज्ञान है। अन्त में कोई बात निश्चित रूप से नहीं 
कह सकते । हमको तो अपने व्यवहार चलाने के लिये प्राकृतिक 
“नियमों का ज्ञान काफी है | हम लोग ताश खेलनेवालों की भाँति 
हैं। ताश के नियमों को यदि हम भली प्रकार जानते हैं, तो हम सफल- 
ता के सांथ खेल सकेंगे। हमको खेल से काम है न कि यह जानने से 
(कि ताश के पत्ते काहे के बने हैं और किसने बनाए हैं । आम खाने से 
काम। पेड गिनने से नहीं, यह अज्ञेय पदार्थ एक है या दो हैं. या 
अनेक हैं, या एक भी नहीं, इसके बारे में निश्चय रूप से कुछ 
नहीं कहा जांता | [( ग्राइए धागा णा ६8६4 7रा4ए 9९ वप९ 
ज।0772 (०४६ (6 ४९४४९ 70 ड8 07 20 58« 
कतंव्य सम्बन्धी विचारों में हक्सले साहब कुछ प्रक्ृतिवाद 
से हटे हुए हैं। इनका कहना है कि हमारा कत्तेव्य प्रकृति का 
अनुकरण करना नहीं है, वरन्‌ उससे ऊँचे जाना है । प्रकृति में 
जीवन संग्राम है। मनुष्य समाज का उद्देश्य इस संग्राम को 
घटाना है। 
अन्य भौतिक द्रव्यवादी दाशेनिक हकक्‍्सले के साथ प्राय: टिन्डेल 
और हैक्केल का नाम भी लिया जाता है । लेस्ली स्टीफिन और 
उबल्यू० फे० छ्िफोडे भी इसी अज्ञेय वादियों के घेरे में गिने जाते हैं। 
.._ & हैक्ेक के २006 ०॥ (४० ऐपए७० का अजुवाद प० राम. 
चन्द्र शुक्ल ने “विश्व प्रपंच” के नाम से किया है, जो नागरीप्रचारिणी 
सभा काशी से प्रकाशित हुआ है। पुस्तक पढ़ने योग्य है । 
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टिन्डेल और द्दैकैल--यद्यपि ये लोग भौतिक द्रव्य वादी हैं, 
तथापि इनके भौतिक द्रव्य में मलुष्य के उच्चतम भावों और रहेश्यों- 
के भी बीज वर्तमान रहते हैं। इस कारण इनके भूतवाद का स्थूलत्व 
कम हो जाता है। हैकैल ने अपने एक द्रव्य के आधार पर सारे 
संसार की रचना का रहस्य बतलाया है। आत्मवादी पंडितों और 
इन वैज्ञानिकों में इतना द्वी भेद है कि आत्मवादी दाशैनिक आत्मा 
को विकास के आदि में द्वी मानकर विकास की गति को चेतन 
कारणों द्वारा निश्चित हुआ मानते हैं; और ये विकसित द्रव्य में चेतन 
को सम्भावना मात्र मानते हैं. और वह चेतनता विकास की एक 
खास श्रेणी में ही आकर प्रकट हुई है । अगर ऐसे वैज्ञानिकों का. 
मत सूक्ष्म और सहृदय दृष्टि से देखा जाय तो सर्वेमनस या 
चेतलवाद ( 7४४ ?9४०८४59 ) में आ जाता है। इन लोगों की 
भूल इतनी हो है कि ठँचे तत्व कीं नीचे तत्व द्वारा व्याख्या करते हैं। 

से सनखवाद की मात्रा छिफोडे के लेखों में स्पष्ट हो जाती 
है। ये संसार में मानसिक द्रव्य ( ॥(70 5४ ) फैला हुआ 
मानते हैं । यही द्रव्यविकास द्वारा ऐन्द्रिक शरीरों में इकट्ठा होकर 
चेतना हो जाता है । 

ये वस्तु की वर्तुता इसमें मानते हैं कि वह मेरे सिव्रा दूसरे 
के सन का भी विषय होती है । 

धर्म और विश्वास के ये लोग कट्टर विरोधी हैं। ईश्वर के 
स्थान में ये मनुष्य और मह॒ष्य समान को रखते हैं । ये मलुष्य में 
ही इेशरत्व मानते हैं। विलियम रीड (ए]]47॥॥ ए/. 7२९४१०) 
ने अपनी पुस्तक (४४ जावठ्मा त॑ (६४. ( महुष्य का बलि 
दान ) में इसी बात को सिद्ध किया है । मनुष्य जाति एक व्यक्ति है 
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और वह पूर्णंता की ओर जा रही है । वही इखर है। ऐसे मत 
को हम अलसीश्रवाद इसलिये कहते हैं कि इसमें लोग मनुष्य के 
आगे कुछ नहीं मानते | चेदान्ती लोग भी मनुष्य फो इखवर 


मानते हैं, किन्तु वे लोग मलुष्य के इेश्वरत्व को मनुष्य में ही संकु- 
चित नहीं कर देते । 


१४ 


नवों अध्याय 


हैगेल के पीछे का जरसन विचार 


' हैगेल और हर्वंद के बाद जरमनी में खतंत्र विचार के दो दाशे- 
निक हुए-फेकूनर और लोटजे। गुस्टाव थियोडोर फ्ेकूनर लीप्सिय 
में अध्यापक था। धार्मिकों एवं प्रकृतवादियों ने इश्वर और संसार को 
प्रथक और परस्पर अत्यंत भिन्न मानकर अपना अपना शास्त्र चलाया 
है। फेक्नर के मत से यह अत्यंत अनुचित है। जैसे आत्मा और 
शरीर परस्पर संबद्ध है, बैसे ही इैधवर और संसार भी | द्रव्य के 
अवयवों का परस्पर सम्बन्ध आत्मशक्ति का फाय है। जैसे 
जीवात्मा शरीर के व्यापारों और अवस्थाओं को संवित की 
एकता में इकट्ठा कर रहा है, वैसे ही परमात्मा समस्त सत्ता और 
भावों का ऐक्य है। सम्रस्त प्रकृति ईश्वर का शरीर है| नक्षत्र, 
वृत्त आदि सब सात्मक और खजीव हैं । मृत और निर्जीव से 
जीव नहीं पेदा दो सकता । यदि पृथ्वी निर्जाव होती तो इस 
से जीव केसे हो सकते ९ जिस रूप था गंध से जन्तुओं को इतना 
आनंद होता है, क्या उस अपने द्वी रूप और गंध से जन्ठुओं को 
आनंद नहीं दोता होगा ? अवश्य द्वी द्वोता होगा। मलुष्य की 
आत्मा केवल मध्य में है। उसके नीचे की श्रेणियों में वक्त आदि 
की आत्मा है। इन सब आत्माओं का ऐक्य चित्त खवरूप पर- 
मात्मा में दोता है । परमात्मा की स्वेव्यापकता के बोध द्वारा 
शुष्क विज्ञान बाद की रात्रि से मनुष्य बचता है । 
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वैज्ञानिकों के अनुसार चित्त के अतिरिक्त सब कुछ अंध- 
कारमय है । पर यह बात सवेथा असंगत है; क्योंकि रूप, रख, 
शत्द्‌ आदि जीवगत चित्त शक्ति निछठ भास मात्र नहीं हैं। ये 
परमा्थिक ईश्वरीय ज्ञान के अवयव हैं। जैसे पृथ्वी पर जीवन 
है, वैसे ही ऊपर के लोकों में भी जीवन है--एक से एक 
उत्तम लोक हैं | दुःख या तम केवल सुख का मूल है । बिना तम 
के रज और सत्व की प्रवृत्ति नहीं हो सकती; क्योंकि बिना दुःख 
के उद्योग और ज्ञान की ओर कोई जातो दी नहीं । 

इस प्रकार दाशेनिक विषयों को दिखलाकर वेबर आदि 

मनोविज्ञान वेत्ताओं के निकाले हुए नए 'भन्रः शरीर सम्बन्ध 
शासत्र' ( 7४727० ?॥ए9४८४ ) की ओर फेकूनर ने ध्यान दिया। 
फेक्नर के वैज्ञानिक रात्रिमत' के विरुद्ध दाशनिक “दिन मर्ता--जेसा 
कि ऊपर दिखला आए हैं--शुद्ध विश्वास पर निर्भर है, जिसका 
मूल इतिहास, धर्म और आचार तोनों ही में है। पर मन और 
शरीर अथात्‌ अन्तःकरण और बाह्य करण के सम्बन्ध के 
अन्वेषण में फेक्नर ने विश्वास पर निर्भर न रहकर शुद्ध वैज्ञा- 
निक रीति से तत्व निश्चय का यत्न किया है। हबंट ने मन के 
व्यापारों को स्राक्षात्‌ नापना चांद्य था, पर उसका प्रयत्न सफल 
नहीं हुआ । अब फेक्नर ने इन्द्रियों के व्यापार के द्वारा सन के 
व्यापारों को नापने में सफलता प्राप्त की । 

वेबर ने दिखलाया था कि संवेदन के बल में घटती बढ़ती बाह्ये- 
निद्रयोत्तेजना सम्बन्धिनी घटती बढ़ती के परिमाण के तुल्य होती है । 
अथोत्‌ यदि आँख पर एक संख्या का प्रकाश पड़ने फे बाद उससे 
शतगुण प्रकाश शीघ्र पड़े, तो देखनेवाले को प्रकाश के एक और 
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सौ में उतना ही अन्तर जान पड़ेगा, जितना कि २ और २०० था 
३ और ३०० इत्यादि में | इसी सम्बन्ध के, एवं किस इन्द्रिय के 
संवेदन में किस परिमाण का भेद पड़ने से अन्तर स्पष्ट विदित 
होता है, इस के अन्वेपण में फेक्नर ने अधिक परिश्रम किया । 

फेक्नर के अन्वेपण से यह विद्त हुआ है दि जैसे वेबर 
मे आँख का उदाहरण दिखाया है, पैसे दी त्वगिन्द्रिय आदि के 
विपय में भी दिखाया जा सकता है। देखा गया है कि पन्द्रह रघ्ी 
का बोक यदि हाथ पर (सिर या और किसी चीज़ के श्रवल्म्ध पर 
हाथ रहे) दिया जाय, तो फिर एक रत्ती और देने से कुछ भेद नहीं 
भाछ्म होता | जब पॉच रत्ती और दिया जाय, तब भेद मादम 
होता है । अब यदि यह प्रश्न किया जाय कि तीस री पहले 
देकर फ़िर कितनी रतियों के पढ़ाने से बोम में भेद माह्मम दोगा, 
तो उत्तर पाँच नहीं होता, दस होता है । अथत्‌ जितना गुना 
अधिक संवेदन कारण द्ोगा, उतनी दी गुनी अधिक वृद्धि द्वोने से 
अन्तर जान पड़ेगा । गुरुत्त और शब्द संवेदन में ३:४ का 
अन्तर पड़ने से भेद मालम होता है| पेशी के तनाव ( )750५ 
86752 ) में १५:१६ का अन्तर पड़ने से संवेदन भेद द्ोता है; 
और दृष्टि में १००:१० १ भेद पढ़ने से अन्तर मालम होता है । 

इन अन्वेषणों के पीछे भी फेक्नर ने यद्द सिद्ध किया है 
कि आत्मा और शरीर नित्य युक्त है; न निरात्मक शरीर हो सकता 
है और न निःशरीर आत्मा। परमार्थ एक है। वही अपने लिये झात्म 
रूप और दूसरों के लिये शरीर रूप देख पढ़ता है । यदद बा 
संखार फेवल ईश्वरीय मद्दा विज्ञान खरूप है, जो सब व्यक्तिनिट 
विक्लानों को घेरकर वतमान है । 


कब. 


[ २७७ | 


बुन्ट--इस के मत से किलासोफी विश्वव्यापक्र विज्ञान है, 
अथौोत्‌ इसमें मिन्न विज्ानों द्वारा प्राप्त सिद्धान्तों का एकीकरण 
होता है । यदि हम बाह्य पदार्थों के अनुभव को लेकर चलते हूँ, 
तो जड़वाद के परमाणुओ्ों का सद्दारा लेना पढ़ता है । यदि 
हम अपने को मानसिक जीवन में संकुचित कर लें, तो प्रत्यय- 
वाद में आना पड़ता है । हम को भीतर बाहर दोनों ही की मानना 
पढ़ेगा, किन्तु भीतर को प्रधानता देनी पढ़ेगी । वाद्रो संसार को 
चित्‌ से खाली नहीं मान सकते | बाहरी सष्टि आन्तरिक सृष्टि 
के छिलके की भाँति है। मानसिक जीवन में घुन्द ने ऋृति या 
संकर्प को प्रधान माना है। भिन्न भिन्न संकरपों का एक महान 
शक्ति के संकल्प में यो० करता आवश्यक है। जीव आत्मिक 
क्रिया है | एक प्रकार से सारा संसार क्रिया और उद्योग से पूर्ण 
है । बुन्ट ने मनोविज्ञान में अच्छा नाम पाया है। फेक्नर की 
भाँति इससे भी प्रयोगात्मक मनोविज्ञान का अभ्यास किया है। 
इस ने जड़ चेतन की समकालिक गति ( ?5ए०४०90ए७८४) 
ए५7०]४ए४॥ ) को गोण रीति से माना है | इस सिद्धान्त में 
इसने दो एक स्थान पर विरोध और अपवाद बतलाए हैं । मोन- 
सिक जीवन में संकल्प या कृति को इसने भी प्रधानता दी है । 

जमेनी का एक और स्वतंत्र विचारक रुडोटलफ हमोन लोठसज़े 
हुआ दै, जो गोटिंगने में अध्यापक था। लोटजे कहता है कि समस्त 
दशेन का विषय परमार्थे या सत्‌ है। यह सत्‌ कया है ? लोटजे 
के मत से जो उचित है, वही सत्‌ है। इसने फिक्ट की भाँति श्रेय 
( ४००४ ) को प्रधानता दी है; किन्तु इस श्रेय के विचार को 
क्रिया में ही संकुचित नहीं कर दिया है । जो सुन्दर है, वह भी 
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श्रेय के अन्तर्गत है। लोटजे के मत से ऐन्द्रिक भौर अमैन्द्रिक 
(0:7889॥0 2४ [#02०7।0) पदार्थों में व्यवस्थान (॥77978- 
77९0) का भेद है, गुण का भेद नहीं है । सब ऐन्द्रिक शरीर 
यन्त्रवत्‌ चलते हैं । इस शरीर के 'त्रवत्‌ चलनेवाली कह्पना में 
मनुष्य के स्वातंत्रय के लिये स्थान नहीं रहता । किन्तु जब हम 
इस यंत्रवत्‌ संचालन का आधार इश्वर में देखते हैं, तब यह 
करपना जड़वाद के दोष से बच जादी है । (उम्ता दारु-जोपित की 
नाई' । सबहिं नचावहिं राम गुसाई' ॥--तुलसी ।) लोटजे के मत 
से संसार का यंत्रवत्‌ संचालन इश्वरीय घुद्धि के व्यंजन का एक 
प्रकार है । शैलिज्न, हैगेल आदि ने यंत्रवाद ( (९०॥शाशा ) 
का तिरस्कार किया था, इसी लिये उनको संसार की व्याख्या करने 
में सफलता नहीं हुई । 
लोखजे ने यंत्रवाद को ईश्वर वाद और उद्देश्य बाद (7९९०)०४५) 
को मिलाया था। इस म्रिलान से वह अनेक्रवाद से एकथाद में 
पहुँच गया । अनेकवाद से पूरी व्याख्या नहीं होती | सव मिन्न 
भिन्न शक्तियों का आधार एक में होना चाहिए। यही एक शक्ति 
इश्वर है । इश्वर दी पूर्ो पुरुष है। हम में पुरुषता ( ए८5०7 
४]9 ) है, किन्तु बह पूर्ण नहीं है। सघ सान्त व्यक्ति उसी 
अनन्त शक्ति कै व्यंजन हैं । इस स्वव्यापिनी अतन्‍्त शक्ति 
द्वार ही भिन्न परमाणुओं का संचालन और श्रन्तर सम्बन्ध 
सम्भव है । इस प्रकार लोटजे सर्वेश्वरवाद में पहुँच जाता है | 
लोटजे के मत से यह दृश्य संसार किसी खतंत्र सत्ता का 
प्रतिफलन नहीं है, घरन्‌ बाह्य उत्तेजकों ( 8ाग्रा८5 ) के 
प्रति हमारी संविति की क्रिया का फल है । लोटजे सत्ता और 
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उसके अभिज्ञान (20४०४४००) में भेद नहीं करता। शअसि- 
ज्ञान की क्रिया भी तो खयं सत्ता का द्वी अंश है । सब बातों की 
व्याख्या उद्देश्य या लक्ष्य से होती है। संसार की भी 
व्याख्या उद्देश्य या लक्ष से करती चाहिए । बाह्य स्वतंत्र वस्तु के 
विषय में लोटजे का उत्तर अपनी संविति के उपस्तान के आधार 
पर है । यदि कोई वास्तविक सत्ता है, तो उसमें क्रिया प्रतिक्रिया 
एवं परिवतेन में स्थिरतादि के गुण होने चाहिएँ । यह गुण हमारी 
संविति में ही मित्ते हैं; इसलिये संखार का आधार संविति में 
दी होना चाहिए । वैज्ञानिकों के परमाणु भी लीज्नीज़ के जीवाणुओं 
की भाँति शक्ति के केन्द्र हैं। नीच से नीच कोटि की सत्ता भी 
निर्जीब नहीं है । यद्यपि खम्रमा ( 80॥/007९(०४५॥९४४ ) मनुष्य 
मे श्राप्त दोतों है, पर किसी न किसी दरजे का मानसिक जीवन 
सभी सत्ताओं में पाया जाता है । 

एडवर्डे बन दार्टमांन--इसका जिक्र शौपनहौर के प्रकर 
में हो चुका है। सत्ताईस बरख की अवस्था में इसने अपना मु ख्य 
अंथ “चेतनाशुन्यावस्था” का दशन लिखा । इस ग्रंथ का शीघ्र ही 
इतना प्रचार हुआ जितना बहुत कम दाशेनिक प्रंथो का हुआ होगा। 

वेज्ञानिक रीति से दाशेनिक कल्पनाओं का उपपादन एवं 
हैगेल के “प्रत्ययः और शौपनहौर की “ऋतिशक्ति” का योग करना 
हाटमान का मुख्य उद्देश्य है। संसार को दुःखसय समझना 
और सुख की आशा न रखना अथोत्‌ निर्वेद ( ९6४अंञ्राडपा ) 
हार्टमान के दशेन में भरा है। इस विषय में यह शौपेनददौर का 
अलनुगामी तथा दाशंनिक रीति में फेक्नर और लोटजे का अनु- 
गामी है। 
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हार्टमान के मत से मूतत द्रव्य अणु शक्तियों का परम्परा रूप 
है। इन परमाणु शक्तियों में कृति शक्ति उद्द श्य के स्पष्ठ ज्ञान से 
रहित अवस्था में वतमान है | इसलिये द्रव्य मान्न ही प्रत्यय और 
कृति स्वरूप है और चित्त तथा चेतनीय का भेद पारमाधिक नहीं 
है। इसी प्रकार शरीर की स्थिति स्वाभाविक और अचेतन है। 
सभी अवयवों के कुछ उ श्य हैं; चाहे उनका स्पष्ट ज्ञान अंगों को 
न हो। मनुष्य को जो कुछ प्रत्यक्ष होता है, वह पहले स्पष्ट ज्ञान से 
रदित ही होता है । सुख, ढुःख आदि का भी मूल ज्ञान नहीं है। 
ज्ञान-रहित अवस्था में ही इनका उपद्रव है। यहाँ तक कि किस नाड़ी 
से और मस्तिष्क के किस अंश के उत्तेजन से क्‍या व्यापार और 
कैसी चित्त ब्त्ति होती है, यह मनुष्य खयं नहीं जानता । 

ये व्यापार स्वभावतः होते हैं; पर स्वभाव तो अचेतन है। 
चेतना शक्ति का कायये केवल निषेध, परीक्षा, नियमन, परिमाण, 
तुलन, योजन, वर्गीकरण, व्याप्तिमह, अठुमान आदि में है । 
चेतता शक्ति से नई सृष्टि कभी नहीं हो सकती । सृष्टि अचेतन 
के अधीन है | चेतना अचेतन व्यापार का उद्देश्य भी नहीं है। 
यह केवल अचेतन के उद्देश्य का उपाय रूप है। संक्षेपतः हवारटमेन 
ने ऊति और चित्त दोनों का उदय अचेतन से माना है। यह 
अचेतम स्वयं चेतन नहीं है, वरन्‌ चेतन इसका फल है। दैगेज 
ने चित्‌ को माना, कृति को नहीं। शौपेनद्दौर ने कृति को माता 
ओऔर चित्‌ का तिरस्कार किया । हार्ट्मैन ने चित ((0780०॥5" 
7९४४ ) और कृति ( एए॥॥ ) दोनों द्वी का योग अचेतन में 
किया है । | 

हार्टमान ने दिखलाया है कि ठुःख का यथाय शान दवोने मे 
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मनुष्य उसका उदासीन निरीक्षक होकर शान्ति पाता है, जैसा कि 
उसने स्वयं किया है | संसार में सुख की अपेक्षा दुःख अधिक 
है; इसलिये संसार चेतन का कार्य नहीं हो सकता | सूल तत्व की 
क्रिया शक्ति ( रज ) ज्ञान शक्ति ( सत्व ) से पृथक्‌ होकर कार्य 
करती है। तथापि ज्ञान शक्ति सदा क्रिया शक्ति का नियमन 
करती रहती है; इसलिये विकासवाद और दु/!खवाद ( (ए०४- 
परम ध्वात ८४४57 ) दोनों ही ठीक हैं। जब रज या 
कृति शक्ति नष्ट हो जायगी, तब ईश्वर में फिर संसार मित्र 
जायगा और मुक्ति पावेगा। 

पहले पहल मनुष्य इस रजोसय संसार में सुख की आशा 
करता है ।फिर यहाँ के दुःखों से भीत होकर परलोक में सुख की 
आशा करता है । फिर स्वर्ग और परलोक असंभव सा देख पढ़ता 
है; और आज नहीं तो किसी समय पृथ्वी पर द्वी सुख की ओर 
उन्नति की आशा होती है। पहली अवस्था नास्तिकों की, दूसरी 
आस्तिकों की तथा तीसरी विकासवादियों की है । इन तीनों की 
सुख मग-ठृष्णा कों मिटानेवाला बैराग्य है जिसके अनुसार न यहाँ, 
नखगे में,न आज और न कल सुख की आशा है । केवल 
काम ४8 रूपी दुःख को (जो रजोमय है) नष्ट करने से मनुष्य को 
शान्ति मिल सकती है । 


$ काम पएष क्रोध पृष रजोगरुण समुद्धवः । 

महाझनों महा पाप्मा विष्नेनमिद चेरिणस्‌ ॥ 

एवं बुद्ध: पर चुद्धा संस्तभ्यात्मानमात्मर्ां । 

जहि शत्रु मदावाहो काम रूप दुरासदस ॥ 
भगवदयीता । 
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जितनी ही श्रद्धा अधिक बढ़ती है, उतना ही दुःख और 
अशक्ति बढ़ती है। इच्छा अधिक बढ़ती जाती है और उसके 
परितोष के उपाय कम होते जाते हैं। वद्ध और हःखी संसाते 
जीव को इंश्चर के अभिम्ुुख होकर मुक्ति के लिये यत्न झरने में 
ही वास्तविक शान्ति और सुख मिलता है, न कि संसार का 
बखेड़ा बढ़ाने में | तथापि जब तक ऐसी अवस्था नहीं आदी, 
तब तक केवल दुःख के भय से कम नहीं छोड़ना चाहिए। 
अब अगले अध्याय में जननी के वर्तमात दाशतिक भोइकन 
( एध८६९४ ) का चर्णन कर देना आवश्यक्त है । 


दसवां अध्याय 


रुडोल्फ ओइकन--इसका जन्म सम्धत्त्‌ १९०३ वि० में 
हुआ था। यह वतमानसमय में जरमनी के मुख्य दाशनिकों में है। 
यद्यपि कई बातों में जेम्स और बेसन से इसका मतभेद है, 
किन्तु क्रिया को प्रधानता देने में यह इन लोगो के साथ दै। 
इसके भी मत से बुद्धि सम्बन्धी ज्ञान हमारे सानसिक जीव का 
एक अंग है । इसके द्वारा जीवन की पूरी व्याख्या नहीं दो सकती। 
हमारा जीवन बहुत पेचीला है और बुद्धि इसकी पूरंतया व्याख्या 
करने में असमर्थ है। जीवन के भेद जीवन ही में खुल सकते हैं; 
ओर जीवन एक क्रिया है। सत्य जानने का विषय नहीं है, वरन्‌ 
जीवन और क्रिया का विषय है। जेम्स या अन्य व्यवद्ार वादी 
(?/४४7०४/१88) सत्य को मनुष्य के द्ित और रुचि के आधार 
पर रखते हैं; किन्तु ओइकन के मत से सत्य का आधार मनुष्य के 
ज्ञान से अधिक दूर तक जाता है। सत्य का आधार उस आत्मिक 
जीवन में है जिसके द्वारा मनुष्य को सत्य काज्ञान होता है। 
आइकन ने इस सत्य की खोज इतिहास मे होकर की है। इति- 
हाख से हमको ज्ञात होता है कि मनुष्य उन्नति करता आया है। 
यदि मनुष्य केवल प्राकृतिक तत्वों का संघात होता, तो वह 
प्रकृति से ऊँचा न जा सकता | मनुष्य के मानसिक इतिहास से 
यह स्पष्ट है कि मनुष्य वतेमान से ऊँचे जाने का यत्न किया 
करता है । यद्दी आध्यात्मिक जीवन ( जो हमारे मांनसिक 
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जीवन से परे है ) आत्मा की प्रेरणा का फल है। यह आध्या- 
त्मिकता हमारे उच्च जीवन का आधार है | 

मनुष्य का प्राकृतिक जीवन आध्यात्मिक जीवन की अपेक्षा 
नीचा है। आध्यात्मिक जीवन प्राकृतिक जीवन का फल नहीं है, 
बरन्‌ उससे स्वतंत्र है। प्रायः मनुष्य के जीवन में ऐसे अवसर आते 
हैं जब कि उसको प्राकृतिक जीवन से निर्वेद उत्पन्न होता है और उसे 
आध्यात्मिक जीवन की मलक मिलती है । जो लोग अपनी 
प्राकृतिक प्रवृत्तियों के बश में रहते हैं, वे इस आध्यात्मिक जीवन 
से लाभ नहीं उठा सकते । ६स आध्यात्मिक जीवन में अपने को 
मिला लेना द्वी परम श्रेय है। मनुष्य को यह जीवन प्राप्त 
करने के लिये बहुत कगड़ा करना पढ़ता है। अन्त में मलुप्य 
प्राकृतिक जीवन पर पूर्ण अधिकार जमाकर पूर्णतया खतत्त्र हो 
सकता है। आध्यात्मिक जीवन के अनुकूल चलने में ही महुप्य 
की पूर्ण खतन्त्रता है । 

महुष्य इस आध्यात्मिक जीवन में प्रवेश कर अपने छुद्र 
व्यक्तित्त ( 77ठशव7०६7 ) से पार होकर पुरुषता ( ?९' 
80797/59 ) में प्रवेश करता है। इस पुरुपता में प्रवेश फरने में 
मनुष्य अपनी निजता नहीं खोता । वह छेन्द्र रूप चना रहता 
है, किन्तु उसके बृत्त का विस्तार यढ़ जाता है। इस तरद से ओइ- 
कन पुरुषता और त्रह्म का मिलान कर देता है । इस आध्यात्मिक 
जीवन के मूल स्लोत को ओइकल इश्वर कद्दता है। ययपि वह इधर 
में पुरुपता वतलाने में संकोच करता है, तथापि वह इश्वर को ढुःछ 
सुख विशिष्ट संघार से श्रतीत नहीं मानता । हमको इससे प्रकृति 
पर विजय प्राप्त करने में घल मिलता है । 
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धर्म का मूल भी इस आध्यात्मिक जीवन को ओर उद्योग 
करना और उसमें अपने को मिला देना है। जो लोग अपने 
को आध्यात्मिक जीवन में मिला देने में सफल होते हैं, वह्दी 
अमरता प्राप्त कर सकते हैं; और जो लोग प्राकृतिक प्रवृत्तियों के 
वश में पड़े रहते हैं, वे नाश को प्राप्त दो जाते हैं । 

यद्यपि ओइकन का दशेन धार्मिक भाव से भरा हुआ है, 
तथापि इसने प्राकृतिक और आध्यात्मिक जीवन का भेद बहुत बढ़ा 
दिया है । और उस दशा में एक से दूसरे पर जाने के लिये 
रास्ता नहीं रह जाता । 


पाश्चात्य दशनों का इतिहास 
( तीसरा खंड ) 


आधुनिक दर्शन 


दूसरा भाग 


पहला अध्याय 
नल्य््औतको 
नवीन प्रत्ययवाद 


जम॑नी के प्रत्यय वाद की लद्दर दैगेल के दर्शन में उश्चतम 
स्थान को पहुँच गई थी । किन्तु उसके पश्चात्‌ उसका नाश नहीं 
हुआं, वरन्‌ इंगलैण्ड और अमेरिका में वह नए रूप से प्रकट हुई । 
जिस समय स्पेंसर और मिल की दुह्ााई घोली जा रही थी, उसी 
समय कुछ दार्शनिक काश्ट और हैगेल के प्रंथों का ध्यानपूवक 
अवलोकन करने लगे थे। जे० एच० खलिद्ग द्वारा “हैगेंल 
का रहस्य” ( 8९८०६ ० छ«४८] ) के लिखे जाने के पश्चात्‌ 
लोगों का झुकाव जम॑नी की फिलाखोफी की ओर और भी बढ़ 
गया; और इंगलेण्ड के दाशेनिक नेता अनुभववाद को छोड़ 
कर प्रत्यय वाद की ओर चलने लगे। इन दाशनिकों में प्रीन 
(0. छू. ७:९७४ ); एडवर्डे कैयडे (छतजधात (५४१:0), जॉन 
कैयडे (700॥ 0४॥70), एफ० एच० ब्रेंडले (7. घ॒. 8786]05), 
जेम्स वाड ( [8765 ए४:4 ), मैक्टगट ( ९०४०४४४४६ ) 
आदि सुख्य हैं. । 
अमेरिका में जोशुआ रोइस ( 308॥0४)॥ २०००४ ) आज 
कल प्रत्ययवाद के व्याख्याता हैं । 
मीन-+ प्‌. पल, (7६४७४ ) इस का जन्म सन्‌ १८३६ में 
याकंशायर हक नामक एक गाँव में हुआ था। इन्होंने 
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अपना वहुत सा समय औक्सफोर्ड ( 0507 ) के बेलियल 
कॉलेज ( 8870 00)०2८ ) में व्यतीत किया थो। इनकी 
मृत्यु सन्‌ १८८२ में हुई थी। 

श्रीन का मत चस्तु प्रधान प्रत्ययवाद ( 096०६४९ 00॥" 
]50 ) के नाम से प्रसिद्ध है । इन पर काणएट का प्रभाव अधिक 
है। इन्दोंने हम के अठुभववाद, स्पेंसर के विकासवाद और 
मिल के सुखबाद का खण्डन कर प्राकृतिक विज्ञान फे स्थान | 
आत्मवाद का स्थापन किया था। विकासवादी और अ्रुभव 
वादी लोग उसी को दृश्य का फन्न बतलाते हैं जिसके ऊपर दृश्य 
की सत्ता निर्भर है। खारा दृश्य संसार सम्पन्ध के तन्तुओों से 
वना हुआ है। सम्बन्ध-रदित कोई पदार्थ नहीं दै। सम्बन्ध वा 
ज्ञान पदार्थ से नहीं हो सकता । जो लोग इस बात क्रो मानते 
हैं कि बाहरी पदार्थ खतंत्र रूप से हमारी चेतना में अंक जमाते 
हैं और हमारी चेतना का सम्बन्ध क्रम बाहरी पदायों हाय 
निश्चित द्वीता है, वे भूल करते हें । 

प्रकृति का शान--इमारी चेतना के परिवतन दी परिवर्तन था 
जान उत्पन्न नहीं कर सकते हैं और न वह एक हैं (00878 
९०ग्रल॑णा5॥९६४ [5 ग्रे: ए0०7रट०प्5४९55 ला॥॥26)। परि 
वर्तन के ज्ञान के लिये एक ऐसी वस्तु द्वोनी चाहिए जो इन परिवगत 
से स्वतंत्र हो &॥ जो एक रहकर अनेकों यो सम्यन्थों के तन्‍तु मे 

0... तन +++++ द ० स्शिलटटण 

& नीचे के घाकय से दसकी मतुछना कीजिए-- रा 

धयावर्तमानेपु पद्नलुक्तते तत्ते स्योमिस्त |) अर्गाव शो बदुत7दाह 
ट॒प्यों में नहीं बदटता, बह टससे मिन्र ई। 
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अस्त कर सके, ऐसी मिलानेवाली शक्ति इसारी प्रज्ञा है। कास्ट 
ने भी यही माना है कि प्रज्ञा द्वारा सम्बन्ध स्थापित होकर दमारा 
अनुभव वनता है; किन्तु काए्ट ने इस अनुभव के आधार को 
प्रज्ञा से स्वतंत्र माना है । पर यदि विचार किया जाय तो 
अनुभव फो प्रज्ञा से खतंत्र मानना मूल है। जब हमारा अछु- 
भव विता प्रज्ञा के दिए हुए सम्बन्धों के कुछ नहीं है, तो उसका 
आधार द्वी उन सम्बन्धों बिना क्‍या हो सकता है ९ फिर इसमें यह 
प्रश्न बना ही रहता है कि प्राकृतिक संस्थान और मानसिक संस्थान 
का किस प्रकार से साम्य हो जाता है । 
इन प्रश्न से बचने के लिये यदि कोई मानसिक संस्थान को 
प्राकृतिक संस्थान का फल बतला दे, तो उसमें दो दोष आते हैं । 
एक तो बद्दी जो ऊपर बताया जा चुका है कि प्रकृति परिवतनों 
का प्रवाह है. और यह ज्ञान कि परिवतन होते हैं, अथोत्‌ एक 
अवस्था से दूसरी अवस्था प्राप्त होती है, केवल इन्हीं परिवतेनों 
से नहीं प्राप्त दो सकता । परिवर्तत का ज्ञान तभी हो सकता 
है, जब कोई वस्तु इन परिवतेनों से खतंत्र हो। दूसरा दोप 
यह है कि यह बात कोई नहीं जानता कि अनुभव से स्वतंत्र प्रकृति 
क्या है; स्वयं वे ल्लोग भी नहीं जानते जो प्रकृति को ही सब 
का मूल कारण मानते हैं। अनुभव से खतंत्र प्रकृति शज्ञातत है; 
ओर अज्ञात के द्वारा ज्ञात की व्याख्या करना मूखेता है । अज्ञात 
की व्याख्या ज्ञात से होती है, न कि ज्ञात की अज्ञात के द्वारा 
फिर क्या यह सब वास्तविक संसार मनोकल्पित है ? केवल 
इस अये में मनोकस्पित नद्दी है कि यह किसी व्यक्ति की करपना 
नहीं है। यह मानसिक है; और मानसिक ही वास्तव है। वास्तविकता 
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मानसिक या अमानसिक होने पर निर्भर नहीं है। चेतना से 
बादर कुछ नहीं है । वास्तविकता इस बात पर निर्भर है कि 
हमेशा एक सी रहे--उसके सम्बन्ध अटल रहें। वास्तविक संसार 
ऐसे ही अठल सम्बन्धों का संस्थान है। व्यक्तिगत संध्यान और 
इस संस्थान का साम्य है। यह संत्थान भी मानसिक है, क्‍योंकि 
सम्बन्धों का संस्थान चेतना के अतिरिक्त ओर कहाँ रद सकता 
है । समष्टि की चेतना में इन सम्पन्धा की वास्तविकता है । 

जब ये सम्बन्ध हमको अपने नेसगिक क्रम से प्राप्त होते 
हैं, तब ये सत्य हैं; और जब इस नेसग्गिक क्रम के अ्रतिरिक 
अन्य किसी क्रम में दिखाई पड़ते हैं, तभी 'असत्य हैं। जो 
क्रम सवको एक सा दिखाई पड़े, वही नेसगिक या वास्तविक कम 
है । प्रकृति की एकाकारता ( ए9॥077:9 ० दा ) की 
भी व्याख्या, हमारी चेतना से साम्य रखनेवाली समष्टि को 
चेतना के ही आधार पर द्वो सकती है । दमारे ज्ञान फा विछाए 
किसी बाहरी खतंत्र वस्तु के क्रमागत ज्ञान के आधार पर नें 
है; घरन्‌ वास्तविक बात यह है कि पूर्ण या समष्ठि करी, नि्रा 
चादे ससम्पन्ध पदार्थों के संसार में अनादि और अनन्त चंवरा 
का व्यंजन कद्द लो, चाहे ऐसी चेतना द्वारा बना हुश्ला समादरय 
पदार्थों का संस्थान कह लो, क्रमशः घीरे धीरे इमारे शान में पति- 
लिपि द्वोती रहती है, जिसके द्वारा अटल और निश्चित सम्बन्या 
में प्रज्ञा और ग्ज्ञा द्वारा समझे तथा जाने हुए पदाथ एवं झगुमत 
और अनुभव क्या हुआ संसार मिलता रहना दै। संत्तेप में और 
सम्बन्धपुर्ण संसार और सम्पन्‍्धों की बनाने तथा पदचानरद्रा ' 
संता शा आधार एक ही है; और बद आधार भी प्रशारूप है 


५ 


[( २९३ | 


जिस प्रकार तत्व ज्ञान के सम्त्रन्ध में प्रीन ने प्रकृतिवाद को 
उड़ाया है, उसी प्रकार कर्तेव्य के सम्बन्ध में भी मीन ने प्रकृति- 
चाद पर सधे हुए सुखबाद फो काटा है। 

कतंव्य सम्बन्धी विचार-मठ॒ष्य में पश्ुओं की माँति बहुत सी 
खाभाविक चाहें और इच्छाएँ होती हैं, लेकिन वे मनुष्य को क्रिया 
में नहों आ सकतीं। कोई क्रिया मनुष्य की क्रिया या आधार 
सभी कहलावेगी जब कि उप्के करते की इच्छा को वह 
अपनावे । यद्यपि यह बात ठीक है कि मनुष्य की क्रिया उसके 
पूबे संस्कारों पर निभेर है और इस अंश में मनुष्य अ-खतंत्र 
है, किन्तु मनुप्य के संस्कार उसी के वनाए हुए हैं और 
तह नए संस्क्वार भी घना सकता है । इस अंश में वह खतंत्र 
है । वह वर्तमान से अच्छी अवस्था की कस्पता कर सकता है, 
यही उसकी उन्नति का कारण है--इसी में उसकी मनुष्यता है | 
उसको उत्तम अवस्था का ज्ञान समष्टि के ज्ञान के सम्बन्ध के 
कारण प्राप्त हो जाता है। सब से श्रेष्ठ कत्त व्य का आदर वही 
हो सकता है जिसमें मनुष्य की पुरुपता और उस्तकी शक्तियों का 
पूर्ण विकास हो सकता हो । इस आदर को पूर्ण करने में सब 
की उन्नति होती जायगी; और समाज की ऐसी श्रवस्था प्राप्त हो 
जायगी जिसमें सब को कत्तेव्य का खयाल होगा--सब एक दूसरे 
के साथ भाईचारे का व्यवहार करेंगे। समस्त कर्तव्य और 
सुधार का आदश यही है कि मनुष्य अपनी पूर्णता को प्राप्त हो 
सके । जो धामिक लोग भात्मोन्नति के लिये यत्न करते हैं, उनका 
चह यतन सराहनीय है। आतत्मोन्नति का फल बादरी सुख था 
सम्पत्ति में नहीं ढूँढना चाहिए । खय॑ चात्मोन्नति ही सब से मूल्य- 
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वान्‌ फल है। बिना आत्मोन्‍नति के सामाजिक सुधार वृथा है। 
यह बात ठीक है कि खाने पीने और रहन सहन सम्भन्धी स्थिति 
को सुधारना आवश्यक है; किन्तु यदि सुन्दर शरोर और भव्य 
भवनों में नीची श्रेणी की आत्माएँ रहें, तो “ऊँची दूकान और 
फीका पकवान” वाली कद्दावत साथेक हो जायगी । 
ब्रेडले-एफ० एच० त्रेडले (#", (8. 872४2९)९४) का जन्म सन्‌ 
१८४६ में हुआ था। ये आजकल्न के प्रत्यववादियों और निरपेत्त 
वादियों में सब से अधिक प्रख्यात हैं | इनके लेख बहुत तकंपूर् 
हैं; इसलिये इनको लोग आज कल का जेनो कद्दते हैं ।इनका सब 
से प्रख्यात ग्रंथ. 89068:४0९९ ४ए6 २९४७६ए है। उसमें 
इन्होंने प्रातिभासिक सत्ता (4992४7970९) ओर वास्तविक सत्ता 
की विवेचना की है । इस पुस्तक का उद्देश्य संशय और निञञासा 
को उत्तेजित करना है ( 70 इस्षत्राप408 वग्रवृधाएए. शाएँ 
60४४४ ) । संशय का अथे पहले से माने हुए विश्वासों की 
परीक्षा करना है; और इसझ्ले लिये सत्ता शात्र या तत्व ज्ञात 
की आवश्यकता है। इसका फल चाहे जिंतमा अनिश्चित हो, 
किन्तु इससे यह लाभ भ्रवश्य है कि लोग अपनी मनमानी 
नहीं दाँक सकते। अन्ध विश्वास से बचने के लिये हमारे 
पास और कोई साधन नहीं है। परीक्षा के सामने अन्ध 
विश्वास फे आधार पर बनी हुई ईश्वर विद्या ( 77९०१०४५ ) 
ओर अभप्रमांणित देद्ात्मवाद (॥(४(९:!०]६१7) दोनों दी नहीं 
ठहर सकते । 
तत्वज्ञान की इन्होंने तीन परिमापाएँ दी हैं। ( १) भाभा- 
सिक सत्ता से प्रथक्‌ वास्तविक सत्ता के ज्ञान को तत्वक्षान समझना 
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चाहिए । ( २) मूल तत्वों या सिद्धान्तों या अन्तिम सता का 
विवेचन अथवा ( ३ ) विश्व को खण्ड खण्ड में न देखकर उस 
को पूर्ण रूप से सममने के उद्योग को तत्वज्ञान कहते हैं | इसलिये 
इनकी पुस्तक का नाम आभासिक सत्ता और वास्तविक सत्ता 
( 897९2:9706 धागे २७४)॥ए ) पढ़ा। आभासिक सत्ता से 
ब्रेंडले साहब का अथ कोरी आभमासिक सत्ता ( ](९:९ 89068- 
7४7९6 ) है। अथोत्‌ यदि हम दृश्य फो वास्तविक सत्ता से 
अलग कर दें तो उसकी व्याख्या नहीं हो सकती । वह अपूर्ण रह 
जायगा और अपूर्णता के कारण उसमें व्याघातक दोष आ 
जायेंगे । इन्होंने अपनी पुस्तक के पहले भाग में आयाम, विस्तार 
( ४:६४॥807 ) अनेकता, गति, परिवतंन, देश-कालादि, द्रव्य, 
गुणादि दृश्य पदार्थों की अपूर्णंता और व्याघातकता बतलाई है 
ओर दूसरे भाग में वास्तविक सत्ता की विवेचना की है । इन्होंने 
पहले वैज्ञानिक लोगों के माने हुए मुख्य और गौण गुणों के भेद 
की असारता दिखाई है। इनका कहना है कि जिस आधार 
पर गौण गुण “गौण” सिद्ध किए जाते हैं।उसी आधार पर मुख्य 
गुण भी “गोण” साबित किए जा सकते हैं । मुरुय गुणों में 
लोगो ने विस्तार (850०7509) के गुण की प्रधानता मात्ती है । 
किन्तु विस्तार र॑ग से अलग नहीं है; और जब वह रंग से अलग 
नही है ओर जब रंग गौण है, तब विस्तार को भी उसी के साथ 
गौणता प्राप्त हो जायगी । इसी प्रकार इन्होंने गुशी और गुण 
के भेद को भो अ्रमात्मक कहा है । यदि वस्तु एक है, तो उसके 
गुणों की अनेकता केखी ? वे गुण एक दूसरे के सम्बन्ध से 
वस्तु में ही हैं; और यदि गुण अनेक माने जायेँ तो गुण-रद्दित 
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द्रव्य मानना पड़ेगा । परिवतेद का भी विचार इसके मत से व्या- 
घातक है । इनका कह्दना है कि वस्तु जो है, उससे दूसरी किस 
प्रकार हो सकती है १ इसी आधार पर इन्होंने काय्य कारणता 
के विचार का विरोध किया है। यदि कारण के लिये कार्य्य 
आवश्यक है, तो काय्ये बिना कारण के किस प्रकार रह सकता है ९ 
और यदि काय्य कारण के लिये आवश्यक नहीं, तो कारण से 
काय्ये की किस प्रकार उत्पत्ति हो सकती है ९ क्रिया का भी भाव 
परीक्षा में विरोधपूर्ण दिखाई पड़ता है। अवसर बिना कोई पदार्थ 
क्रियात्मक नहीं हो सकता; और जिस अंश में अचसर से क्रिया 
की उत्पत्ति हुई, उसी अंश में वह पदार्थ स्वयं क्रियावाला 
( 800४९ ) नहीं है। ( 7९०६४४४ ९87 96 8९/ए६ फगि" 
०प्रा 8॥ 0९९85860॥; 87वें ए॥४६१5 8९7०९, 0शं४8 7806 
धाए8 0ए (86 00085809 48 80 607 09889&. ) 

जीव के विचार में अनेकता और एकता दोनों ही मिली हुई 
हैं, इसलिये इस में विरोध है । यद्यपि एकता और अनेकता दोनों 
मिली हुई दिखाई देती हैं, तथापि यह मिलान इनके तके में नहों 
5हरता । इनके हिसाब से शुद्ध एकता ही तक के अलुकूल दो 
सकती है। लेकिन 'अ>-झ' इस प्रकार की एकता ज्ञान को 
निविषय बना देती है । ज्ञान की निविषयता चाहे हो जाय, किन्तु 
ये तक से नहीं हटना चाहते । जो लोग वास्तव में निविशेष ज्ञान 
और शुद्ध सत्तारूपी निरपेत्ष ज््म को मानते हैं और अपने तक को 
स्थित रखने के लिये सविशेष ज्ञानको अ्रसत्‌ कद्दने के लिये तैयार 
है, ऐसे लोगों के लिये तो यह शुद्ध एकता की युक्ति ठीक ही दै। 
किन्तु जेंढले साहव को, जो वास्तविक और आभाप्तिक सत्ता का 
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मिलान करना चाहते हैं, यह युक्ति शोभा नहीं देती । 

ब्रेडले साहब दृश्य को इस प्रकार विरोधपूरों सिद्ध करके वास्त- 
बिक सत्ता की विवेचना करते हैं। वास्तविक सत्ता का झुट्य 
गुण पूर्णता है। यह पूर्णंता ऐसी है कि इससे दृश्य भी बाहर नह 
रह जाता, वरन्‌ उसकी भी वास्तविक सत्ता की पूर्णेता इसी पूणता 
में हो जाती है। खतंत्र रूप से दृश्य अपूर्ण ओर असार है; किन्तु 
ब्रह्म में सब विरोध और अपूरंता का समन्वय द्वो जाता है| दृश्य 
ब्रह्म से बाहर नहीं है। फिर त्रह्म अथवा वास्तविक सत्ता क्‍या है? 
बह ऐसी व्यवस्था है जो एक सी रहती है। चेतन अनुभव फ्े 
अतिरिक्त उसमें और कुछ नहीं है। धद्द एक पूर्ण स्वेव्यापक 
अनुभव है. जिसमें सब विरोधात्मक अपूर्णताओं का साम्य ह्दो 
जाता है। यद्यपि विरोध और अनेकवा का ब्रह्म में साम्य हो 
जाने की समस्या कठिन है, तथापि त्रेडले साहब का कहना 
है कि किसी प्रकार से यद्द साम्य हो जाता है। परिमित का 
अपरिमित में लय हो जाता है और उसी के साथ परिमित 
का नाश भी नहीं होता । परिसित अपरिमित में अपनी 
पृणता को प्राप्त हो जाता है। अब यह प्रश्न होता है कि 
इस वास्तविक सत्ता का ज्ञान किस प्रकार हो सकता दै। 

इस के लिये त्रेडले साहब विचार की साधनता को मानते 
हैं; किन्तु विचार का आदश ताकिक विचार से हृटाकर र्फूति 
या प्रतिभा में मिला देंते हैं । यह ज्ञान अव्यवहित ( 0]7९० 
87 ॥ग्राणा९१8/९ ) अनुभव में द्वोता है। इस प्रकार के ज्ञान 
में ए% अंश से दूसरे अंश पर नहीं जाना पढ़ता, घरन्‌ प्रत्येक 
अंश में पूरणंता दिखाई पड़ती है। व्यष्टि में समष्टि की अदीति 
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होने लगती है। आज कल के दाशनिकों में इनका मत शांकरीय 
वेदान्त से बहुत कुछ मित्रता जुलता है । 

रोइश् -अमेरिका में प्रत्ययवाद के नेता जोशुआ रोइस माने 
जाते हैं । आप का जन्म सम्बत्‌ १९१२ में हुआ था। आप हावेडे 
विश्वविद्यात्रय में अध्यापक हैं । 

हमारे अनुभव में कोई बात ऐसी नहीं है जो भ्रत्ययों से 
सम्बन्ध न रखती हो | सारा संसार प्रत्ययों का द्वी बना हुआ 
है । कुछ प्रत्यय ऐसे हैं जो हमारे बनाए हुए नहीं हैं । उन्हीं को 
हम मैटर या जड़ प्रकृति कहते हैं । लेकिन वास्तव में यह प्रत्थर्यों 
ही की संस्था है । यदि षघाहरी संसार ज्ञेय है, तो वह अवश्य 
मानसिक है । यह संसार एक आदरश के अलुकूल है। वह आदरो 
सम्ष्टि के मनसू में रहता है; और उसी खमष्टि के मन में रहने- 
वाला प्रत्यय संस्थान ही संसार है । हम चेतन हैं, इसलिये चेतना 
का काय्ये हमारी समझ में आ सकता है। यदि सचा मानसिक नहीं 
है तो बह हमारे लिये निरथेक है। संसार या तो चेतनामय मानना 
पड़ेगा या अज्ञेय | पर नितान्त अज्ञेय कोई वस्तु नहीं हो सकती । 
सत्ता के माने ही व्यंजित होना अथात्‌ प्रकट होना है। अतः 
चास्तविक संसार या तो कोई एक मनस्‌ है या बहुत से मनस्‌ हैं । 
अब यह भ्रश्न होता है कि हम दूसरे सन या बाहरी सन की 
वात किस प्रकार जान सकते हैं । इसके उत्तर में जोशुआ रोइस 
का कहना है कि मूल में सारा संसार एक है और वह तू ही 
है--ततत्वमसि! । जब संसार एक ही है, तब यह प्रश्न दी नहीं 
उपस्थित दोता कि हम दूसरे के सत्र की बात किस प्रकार 
जान सकते हैं। वह आत्मा जो पदार्थ को समझती या अपने 
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ज्ञान में लोती है, वही है जिसके ज्ञान में ये पदार्थ रहते हैं। 
जिस प्रकार हम अपनी खोई हुई घस्तु को तलाश करते हैं, उसी 
प्रकार व्यक्ति समष्टि के ज्ञान में से पदार्थों को हूँढ़ुकर जान 
लेता है। एक ही आत्मा है। उसमें सब ज्ञान, सब पदार्थ और सब 
आत्मा एक विचारपणा व्यवस्था में वतमान हैं। यह आत्मा हभारी 
चेतना को प्रतीत करता है; और चूँकि हम इस में वर्तमान हैं. 
इसलिये यह पण पुरुष (९९:९० एष7807) है । 

प्रोफेसर बोसेन्केट---इन महाशय का मत ब्रेडले के सत से 
बहुत कुछ मिल्ञता जुलता है । आज कल के निरपेक्ष वादियों 
(&०४०।७०४७) में ये दोनों महाशय अग्रगएय समझे जाते हैं; 
ओर निरपेक्षवाद प्रायः इन दोनों महाशयों-त्रेंडले ओर बोसेन्कैट- 
सम्प्रदाय कहलाता है। निरपेक्ष बाद में इन दोनों महाशयों 
के मत की एकता होते हुए भी इनकी स्थिति में थोड़ा भेद है । 
बोसेन्कैट साहब का सत्य का आदश शुष्क ता्किक अविरोध 
की अपेक्षा अधिक पूर्ण है; इसी लिये दृश्य संसार इनके लिये 
आभासिक सत्ता सात्र नहीं रहता । इनके भत से निरपेज्ञष और 
सापेक्ष में इतना अन्तर नहीं है कि मिरपेज्ष की दृष्टि से सापेक्ष 
का अस्तित्व ही न रहे। बोसेन्केट ने व्यक्तिता ([76]934४9॥09) 
को वात्तविकता का आदश माना है। इनका कथन है--“फ९ 
807७7 9770 ए०)6 0 एथस्‍7४ 800 7852)709 38 एफ06- 
भ688,. ए०॥रफाशछतर89, ग्रदीसताण अधौत्‌ वास्त- 
विकता और मूल्य का उच्चतम सिद्धान्त पूर्ता और व्यक्तिता 
है। ये पूणता, व्यक्तिता और अबरोध में कोई अन्तर नहीं 
भानते । इनके 'मत से व्यक्ति एक ही है; क्‍योंकि पूर्णतया एक ही 
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व्यक्ति हो सकता है और सब व्यक्ति अपण हैं; इसलिये वे 
व्यक्ति नहीं कहे जा सकते । सब व्यक्ति एक दूसरे की 
अपेक्षा करते हैं । उनकी पूणता उनसे बाहर समाज, धमे, 
साहित्य, काव्य-कला संबंधिनी संस्थाओं में होती है। यह 
हमको पू्णंता की ओर ले जाती है; किन्तु यह भी पूरण- 
तथा पूर्ण नहीं है । निरपेक्ष में हमारे सब उच्चतम अनुभवों फी 
पूर्णता हो जाती है। निरपेक्ष का अनुभव हम कतव्य, प्रेम, सौन्दय 
चैज्ञानिक और दाशनिक पिपासा के उच्चतम अनुभव के आधार 
पर कर सकते हैं। निरपेत्ष हमारे जीवन से षाहर नहीं हो 
सकता । यदि हम अपने अनुभव का सहारा छोड़ दें, तो कोरे 
अविरोध के ताकिक सिद्धान्त से कुछ नहीं प्राप्त हो सकता | 
व्यक्ति, जैसा कि ऊपर बताया जा चुका है, एक ही हो सकता 
है। व्यक्ति के गुण और आदशे उसके प्रत्येक अंग में वर्तमान 
रहते हैं । जिनको हम व्यक्ति कहते हैं, वे उसी महान 
व्यक्ति के अंश रूप हैं। इनमें निरपेक्ष के महत्व का अंश 
चतमान रहता है। कोई जीव वर्तमान मे संकुचित नहीं है ! परि- 
मित जीवों में जितना ज्ञान हमको दिखाई पड़ता है, उससे अधिक 
ज्ञान रहता है। शिक्षा और उपदेश द्वारा इसी की जाप्रति 
की जाती है । जब हम किसी मनुष्य को सममाते हैं, तव उसके 
छिपे हुए ज्ञान को बाहर निकालते हैं | हर एक मनुष्य हर बात 
को हर समय नहीं जानता । यही उसकी परिमितता है। किन्तु 
यह परिमितता ऐसी नहीं हे कि जिसकी सीमा हमेशा घढ़ती न 
रहती दो। बोसेन्केट साहब के मत से यह संसार जीवों के 
निर्मोण का स्थान है। यहाँ पर जीव उत्तमता की ओर प्रयत्न करते 
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रहते हैं । इन जीवों में जो भेद है, उसको बोसेन्कैट साहब आका- 
रिक मानते हैं। यद्यपि बोसेन्कैट साहब जीवों के परस्पर भेंद को 
संसार में वेमिय और अनुभव की वृद्धि के लिये आवश्यक मानते 
हैं, तथापि वे इस भेद को मौलिक और अभेय नहीं बतलाते। 
(5 ्रशएए९ ॥0 ज्राएणीए परिगरतेधाध्यांशे ॥0ए 7607-* 
0०७. ) परिमितता के लिये यह भेंद्‌ आवश्यक है; क्योंकि यदि 
यह भेद मिट जाय और पाथ्थक्य के अनुभव का कोई कारण न 
रहे, तो संसार में बात चीत करने के लिये दो व्यक्ति ही न रहेंगे। 
इसी के साथ इनका कहना दै कि इन परिमित चेतन केन्द्रों की 
एकता ज्यों ब्यों बढ़ती जाती है, त्यों त्यों हम निरपेत्ञ के निकटतर 
पहुँचते जाते हैं; और जो भेद इस समय पार्थक्य के लिये आ- 
वश्यक हैं, वे बदलने लगते हैं अथोत्‌ घटने लग जाते हैं। पग पग 
पर हमको उनकी अन्तबतिनी एकता का अनुभव होने लगता है । 
बोसेन्केट साहब के मत से यह भेद व्यक्तियों के अनुभव वैभिय 
ओर कमी बेशी के कारण हैं । 

निरपेत्ष और अन्य जीवों के संबन्ध में बोसेन्कैट साहब का 
कहना है कि निरपेक्ष में ये अतोत हो जाते हैं। जिस प्रकार 
एक व्यापक सिद्धान्त मे कम व्यापक सिद्धान्त का समावेश हो 
जाता है, उसी प्रकार पूर्ण व्यापक निरपेक्ष में जीवों का समावेश 
हद जाता है। जिस प्रकार उद्देश्य में विधेय रहता है और विशेष्य 
में विशेषण रहता है, उसी प्रकार जीव निरपेत्त में है। जीवों को ! 
रिरपेक्ष का अंश ( छाश्यालगा ) कहा है, अंग ( 2(६॥7७६६ ) हु 
नहीं। अंश और अंग में बहुत सूक्ष्म भेद है। अंश पर्ण में मिलकर 
अपना खतत्र अस्तित्व खो देता है । अंग भी यद्यपि बिलकुल 
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खतंत्र नहीं है, तो भी एक प्रकार से अपना पृथक्‌ अस्तित्व रखता 
है। संक्षेपतः घोसेन्कैट साहव के मत से जीवों में परस्पर भेद्‌ 
है, परन्तु यह भेद अन्तिम नहीं है । निरपेक्ष की पता में भे 
कमी, धुराई सत्र अतीत होकर एक साम्य रूप पूर्ण बन नाते हैं 
वोसेन्क्रैेट साहव बाहरी संसार को भिन्न जीवों का सम्समि- 
लित झलठुभव मानते हैं तथा वस्तुवादियों की भाँति गौण गुयणों 
को वस्तु में द्वी मालते हैं; और विकासवादियों एवं भूत- 
बादियों की नाई जीव का उदय भौतिक परिस्थितियों से मानते 
हैं। निरपेत्ष मानने के कारण ये भूतवाद से बच जाते हैं. । इनका 
कद्दना हैं कि नदी अपने स्रोत से हमेशा बढ़ जाती है। यही 
संसार की उन्नति का नियम है । भौतिक परिस्थितियों से जीव 
का उदय भी इसी नियम के अनुसार है । 
एक और महाशय हैं जिन्‍्दोंने द्वाल में ओेडलले और 
चोसेन्कैट साहब से कई बातों में मतभेद प्रकट किया है | उनका 
थोड़ा खा वर्णंत यहाँ पर अतुपयुक्त न होगा । इन मद्दाशय का 
नाम है ए० सैथ प्रिद्निल पैटीसन ( 8. 8607 ?772]8 
2८४४॥६०४) है । इनके गिफोर्ड लेकचसे (9//076 7,6०६7९) 
उफ९76४ ०००१ 4# ६४6]9॥६0/ ९०६४६ 20]05077%9, 
अथात्‌ “नवीन तत्व ज्ञान के आलोक में इश्वर का विचार के नाम 
से पुत्तकाकार छपे हूँ। इन्होंनि अपने ग्रंथ में बतलाया है कि प्रकृति 
दाद अपर को पूर्ण मान लेता है; और यह उसका दीप है। वास्तव 
में सारा संखार एक विश्व शक्ति का प्रसार है | किन्तु वद्द शक्ति 
एंसी हैं जिसका शनुमान विकास की प्रारम्मिक अवस्था के 
आधार पर नहीं हो सकता, वरन्‌ विकास के उच्चतम आदश के 
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आधार पर होता है । यद्यपि भौतिक पदार्थ भी उसी विश्वशक्ति का 
बिकास है, तथापि यदि कोई उस शक्ति का अन्दाजु विश्वशक्तियों 
के आधार पर लगाना चाहे तो भूल करेगा। उस शक्तिका 
अन्दाज्ञ हमको मनुष्य से लग सकता है। मनुष्य उसो शक्ति का 
व्येजन है। भनुष्य प्रकृति से बाहर नहीं है, चरन्‌ उसका ही 
विस्तार है। मनुष्य के द्वारा प्रकृति अपने को जान लेती है। मनुष्य 
प्रकृति का दिमाग या विचार शक्ति है। उसी के द्वारा हमको 
प्रकृति की वास्तविक स्थिति का अनुमान होता है । पूरे प्रकृति 
ओऔर विशेष कर उसकी उच्चतम श्रेणियों के द्वारा दी विश्वशक्ति का, 
जिसका वह विकास है, अनुमान हो सकता है। इनका सर्वेश्वर 
चाद ऐसा नहीं है जिसमें कपूर और कपास एक भाव बिक सके | 
ये सत्ता में श्रेणी मानते हैं। अब प्रश्न यह है कि इस विश्व- 
सत्ता या न्रह्म और परिमित व्यक्तियो का क्‍या सस्वन्ध है । इसी 
प्रश्न पर इनका और बोसेन्कैट तथा ब्रेडले का मतभेद है । 
बोसेन्केट के मत से परिमितता वास्तविक नहीं है, केवल एक 
भ्रकार की अशक्तता है | इनके मत से यह परिमितता वास्तविक 
है। बोसेन्करेट मद्दाशय के सत से व्यक्तिगत भेद विशेषत: 
आकारिक है। यह आकारिक ( ए०गा। ) भेद एक व्यक्ति 
के सन के भीतर रहनेवाली चीजों को दूसरे व्यक्ति के मन के 
भीतर की चीजों से मिलने नहीं देता । यदि यह आकारिक भेद 
हट जाय तो भेद या व्यक्तिता ल रहे । प्रिज्िल पैटिसन के मतत 
से व्यक्तियों का वास्तविक भेद है जो आकार मात्र में नहीं है, वरन्‌ 
उनके सन के भीतर रहनेवाली बातों की न्यूनाधिकता में है । 
खाली आकार कोई चीज नहीं। आकार भेद के अतिरिक्त 


[ ३०४ | 


यह मन के भीतर रहनेवाली चीजों का भी भेद मानते हैं । 
यद्यपि मत के भीतर रहनेवाली इन चीजों का आश्रय एक ही है, 
तथापि प्रत्येक व्यक्ति में वह भिन्न भिन्न परिमाण में है। यह संसार 
एक प्रकार का सम्मिलित दाय ( (०४770४ 77)९77/8706 ) 
है। व्यक्तिगण अपनी अपनी आवश्यकता और उन्नति क्रम के 
झनुसार इस दांय के पदार्थों का अनुभव में उपभोग करते रहते 
हैं। यही भेद का कारण है; और यही सब की एकता का भी 
कारण है। व्यक्तिता के लिये ज्ञान के अतिरिक्त ये संकरप को 
भी मानते हैं। पुरुषता ( ?675084:9 ) संकरप में ही प्रकट 
होती है। फिर बोसेन्कैट खाहब केवल एक ही त्रह्म को द्रव्य 
मानते हैं । और व्यक्तियों को गुण या विशेषण (80]००४०६४७) 
मानते हैं इनके मत से यद्यपि व्यक्तियों की सत्ता खतंत्र और 
निरपेक्ष नही है, तथापि ये गुण रूप नहीं कह्दे जा सकते । 
व्यक्तियों के लिये स्पाइनोजा के द्रव्य का ( जो एक द्वी हो सकता 
है) प्रयोग नहीं हो सकता, किन्तु उनके लिये अरस्तू के द्रव्य का 
प्रयोग हो सकता है। अरस्तू के मत से द्रव्य वह है जो किसी 
दूसरी वस्तु का विशेषण न हो । इस अर्थ में व्यक्ति द्रव्य है ! 
संक्षेप के बोसेन्केट साहब केवल एक ही पर्ण पुरुष व्यक्ति को 
मानते हैं;भऔर बाकी व्यक्यिों की व्यक्तिता अवास्तविक मानते हैं। 
किन्तु भ्रिद्विल पैटीसन व्यक्तियों की व्यक्तिता और परिमितता 
वास्तविक मानते हैं। व्यक्तियों को वास्तविक सानकर अब यह 
प्रश्न उठता है कि इेश्वर यात्रक्ष किस प्रकार का है । इैश्वर संसार 
में प्रकटया व्यंजित होता रद्दता है; किन्तु वह संसार में निःशेप 
नहीं ही जाता । ईश्वर संसार को अतीत करता है। यदि ऐसा न 
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होता वो हमारे आदशे कहाँ से आते । हमारे आदशों से ही यह्‌ 
प्रकट होता है कि वर्तमान से कुछ अतीत करनेवाला है। यह अतीत 
करनेवाला संसार में रहकर ही संसार को अतीत करता है; और 
आततीत करता हुआ संसार को उच्च पथानुगामी बनाए रखता है। 
बह ईश्वर हमारे साथ रहकर हमारे दुःख सुख में सहानुभूति 
रखता हुआ हमारे पूर्ण विकास में सहायता दे रद्द है। यद्यपि 
ये विकास को मानते हैं, तथापि विकास में एक दस नवीनता 
नहीं मानते । हमारा विकास आदरशे के अनुकूल है। ईश्वर हस 
से बाहर नहीं । हमारे लिये जिस प्रकार ईश्वर आवश्यक है, उसी 
“प्रकार इेश्वर के लिये हम आवश्यक हैं| बिना प्रजा के राजा कैसा २ 
यही संक्षेप से इनके ईश्वर सम्बन्धी विचार हैं। इन का 
अपने समय के दाशनिक ज्षेत्र में अच्छा प्रभाव है। इंगलैण्ड, 
फ्रांस, जमेनी और अमेरिका के अतिरिक्त आजकल इटली भी 
“क्रोची (८४०००) के कारण दाशतनिकों का तीथेत्थान बन रहा है । 
क्रोची फा जन्म अज्रूजी नगर में सन्‌ १८६६ में हुआ था। 
इनकी अधिकांश शिक्षा जमेनी में हुई थी। ये आत्मवादी हैं 
और संसार को आत्ममय मानते हैं। इन्होंने अपने दर्शन का नाम 
आत्मा का दशेन (?॥0809॥89 ० ४8 8.70) रक्‍्खा है। ये 
हैंगेल के अनुयायी अवश्य हैं, किन्तु लकीर के फुकीर नहीं हैं । 
हैगेल में जो छिद्धान्त माननीय हैं, उनकी इन्होंने भ्री भाँति 
व्याख्या को है; और जो बातें हैंगेल् में ऐसी हैं जिनके कारण 


ख हैगेल ने धोखा खाया है और उसके अनुयायी धोखे में पड़ 
सकते हैं, उनको फ्रोची ने बढ़ी स्पष्टता और निर्भयता से बतलाया 
है। इन्होंने एक पुस्तक ( ए॥॥४६ १5 परा॥ड बात प्रा ६ 45 
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(९४6 49 76४2७ ) अथोत्‌ #हैगेल में क्या जीवित और क्या 
साश को भ्राप्त हो गया है” लिखी है, जिस में हैगेल के तक की 
अच्छी विवेचना की है । 

हैगेल ने अपने तक द्वारा दाशेनिक संसार का जो उपकार 
किया है, उसको क्रोची ने इस पुस्तक के प्रथम भाग में मुक्त कंठ 
से खीकार किया है। उसने बतलाया है कि तत्व ज्ञान सम्बन्धी 
विषयों में पक्षों और प्रतिपक्षों को दाशनिक लोग प्रतिकूल सममक 
कर या तो एक वाद का समर्थन करने के लिये उन दो पज्चों में से 
एक फो मिथ्या या आभास मात्र बतला देते हैं, या द्वैत वाद को 
माननेवाले दोनों ही पत्तों को मान लेते हैं। ऐसा करने में दोनों 
ही ओर से सत्य का हनन होता है | भौतिक तत्व-वादी लोग 
आत्मा को भ्राभास मानने लगते हैं और निरपेक्ष ब्रह्म वादी घंसार 
को मिथ्या मानने लगते हैं । छत वाद में एकता की हत्या होती 
है और उनका सम्पन्ध स्थापित करना कठिन हो जाता है । देगेल 
ने बतलाया है कि पक्त और प्रतिपक्ष अलग अलग दोनों द्वी असत्य 
और अधेशुन्‍्य हैं--सत्‌ और असत्‌ दोनों ही अलग अलग कुछ 
अथ नहीं रखते। भाव या होना ( 86८००7)४घ९४ ) ही सत्य है । 
दो प्रतिकूल विचार चाहे एक दूसरे के भ्रतिकूल हों, तथापि दोनों 
मिलकर एक दाशनिक बोध ( ?४0509!पंट्थ्] 007०९७०६ ) 
में समन्वित हो सकते हैं; और वही पूर्णतया सत्य हैं । यद्द दैगेल 
की खोज का सूघ से मूल्यवान्‌ फल था । इसके द्वारा विचार 
और जीवन की एकता हो गई । दशेन और इतिहास का साथ 
हो गया, विरोध में साम्य पैदा हो गया और परस्पर व्याघातक 
विचार सत्य के खाधक बन गए। इतना सब कुछ।दोते हुए भी इस 
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अमूल्य सिद्धान्त का दाशेनिक इतिहास में बहुत कुछ दुरुपयोग 
हुआ है। जो तके प्रतिकूल भावों में लगाना चाहिए था, वद्दी प्थक्‌ 
और विविक्त ( /0$0706 ) भावों से लगाया जाने लगा । इससे 
सत्य का मूल्य घट गया और असखत्य का मूल्य बढ़ गया । 
अच्छा और जुरा ये दो प्रतिकूल विचार हैं; किन्तु अच्छा और 
उपयोगी ये एथक्‌ विविक्त हैं। ये एक दूसरे के प्रतिकूल 
नहीं हैं। प्रतिकूल विचार एक दूसरे के व्याधातक होते हैं । 
उनमें से एक श्रगर सत्य है, तो दूसरा मिथ्या है । प्रथक्‌ विविक्त 
विचारों में ऐसा नहीं होता । उसमें दोनों एक साथ रह सकते 
हैं। “उपयोगी' अच्छे' या 'श्रेयः का व्याघातक नहीं। एथक्‌ 
विविक्त विचारों में विभाग का सिद्धान्त नहीं लगता । उनमें श्रेणी- 
क्रम द्वोता है। श्रेय में उपयोगी जीवित रहता है। 'श्रेय या अच्छा' 
“उपयोगी! से डँचा है। उपयोगी में श्रेय! नहीं आता; बहिक 
श्रेय! में उपयोगी का भाव बना रहता है; किन्तु दो प्रतिकूल भावों 
का कोई अंश एक दूसरे के अन्तर्गत नहीं हो सकता | 

हैगेल के तक में विकास का नियम इस तरह से है-अ और ब 
दो प्रतिकूल विचार हैं। ये विचार एक दूसरे के घातक भी हैं 
ओर बिना एक दूसरे के अधूरे भी हैं; किन्तु इन दोनों का योग 
स् में हो जाता है | स्पष्ट और विविक्त विचारों में ऐसा तक 
नहीं लगता । अ और ब एक दूसरे के घातक नहीं; इसमें आर और 
व का 'स' से योग करने की आवश्यकता नहीं; अ का योग ब में 
ही दो जाता है । फिर ब के अतिरिक्त जो तीसरा पदार्थ या विचार 
साना जायगा, वह अनावश्यक और निरथंक होगा। हैगेल ने यही - 
भूल की कि श्रतिकूलों का तक स्पष्ठों में लगाया। 'सत्‌र, “अस्त” 
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ओर भाव या होना' इस त्रिपुटी के आधार पर उसने बहुत स्री 
गलत त्रिपुटियाँ बना डाली हैं । जैसे-- 

मनो-विज्ञान में पक्त, ' विचार प्रधान आत्मा ( ॥6०- 
7८८ 8077६ ), प्रतिपक्ष, व्यावहार प्रधान आत्मा ( ?780- 
8०४] 597 ), संयोजन खतंत्र आत्मा | समाज के सम्बन्ध में 
पक्त छुट्ठम्ब', प्रतिपक्ष नागरिक समाज, संयोजन 'राष्ट्र' । निरपेक्ष 
आत्मा के सम्बन्ध में पक्ष 'कला', प्रतिपक्ष, घर्म, संयोजन 'द्शन'। 
तक शासत्र के सम्बन्ध में पक्ष बोध ( 007०९७६ ); प्रतिपक्ष 
(निर्णय! ( [908777£ ), संयोजन न्याय ( 89]0ट87 ) । 

परन्तु यदि विचार करके देखा जाय तो इनमें से कोई त्रिपुटी 
सत्‌ , असत्‌ और भावद्षे ढाँचे में नहीं आती। क्या व्यवद्यार-प्रधान 
आत्मा विचार-प्रधान आत्मा की विरोधिनी दै? कया विचार करे 
आधार पर व्यवहार नहीं होता ओर व्यवहार के आधार पर 
विचार नहीं बनते ? जब ये दोनों ही एक दूसरे के सद्दायक 
और पोषक हैं, तो तीसरे की क्या आवश्यकता ९ कया कला 
घस के प्रतिकूल है? क्‍या कला घार्मिक नहीं होती और क्‍या 
धस में कला का व्यवद्वार नहीं होता? इन दोनों की सत्ता 
खतंत्र है; और यदि खतंत्र नही है तो एक दूसरे के अधीन है । 
ौदिन्‍्तु ऐसा नहीं है कि दोनों विना किसी तीसरे पदार्थ के कुछ 
अथे ही न रखते हां । तीखरे की उपस्थिति खभाव से मिले हुए 
भावों में पार्थंक्य डालकर अद्वित का हेत बना देती है। आत्मा और 
प्रकृति को भी अलग अलग और प्रतिकूल सानकर उन्तद्रा समन्वय 
.02०» वा शब्द त्रह्म में किया है। इन दोनों को प्रतिकूल मानने में 
समन्वय हो जाने पर भी हतता बनी रहती है; क्योंकि जो शामित्र 
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था, उसको बाहुर कर दिया और उसके साथ ही एक नया पद भी 
- उपस्थित कर दिया । यदि वह नया पद्‌ ऐसा है जिसमें दोनों 
का समावेश हो सकता है, तो वह किसी प्रतिकूलता या घात प्रति- 
घात को बचाने के लिये नहीं है। वहाँ पर तक ( 08- 
]९८१० ) का सिद्धान्त लगेगा ही नहीं | क्रोची के मत से प्रक्ृतिं, 
विचार रूप में, मनुष्य की व्यावहारिक क्रिया का फल है; और 
जब वह यद्द भूल जाता है कि वह फल्न किस रीति से प्राप्त हुआ 
है, तभी वह उसको अपने से बाहरी मानकर विरोध करने 
लगता है; और इसी प्रडार उसको वह एक अभेद्य रहस्य समस्त 
कर उससे डरने लग जाता है ६8 । व्यवहारात्मक क्रिया ( प्रकृति 
जिसका फल रूप है )और विचारात्मक क्रिया दोनों पूर्णोत्मा के 
अंग हैं । यह नहीं कहा जाता कि इनमें कौन बड़ा और फौन 
छोटा है। एक के बिना दूसरे का होना असंभव है । आत्मा भी 
कोई तीसरा पदाथ नहीं है। ये दोनों क्रियाएँ समानान्तर 
रेखाओं की भाँति नहीं हैं । ये एक वृत्त की अधे वृत्त रेखाओं 
(प6०७६४७०॥०:७) की माँ ति हैं. जिनमें कोई यह नहीं कद सकता कि 
एक अधे भाग कहाँ पर खतम होता है और दूसरा कहाँ पर शुरू 
होता है। विचारात्मक क्रिया द्वारा मनुष्य विश्व को सममने का 
यत्न करता है; व्यवहारात्मक क्रिया द्वारा उसमें परिवर्तन करता है । 
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क्रोची ने जो भन्‍ध लिखे हैं, वे ऊपर बतलाए हुए विभागों और 
श्रेणियों के अनुकूल ही हैं | विचारात्मक् क्रिया के अन्तर्गत उसने 
स्फूर्ति ( जिसमें इन्द्रिय जन्य ज्ञान शामिल है और जिसको उसने 
[77807 कहा है) और बुद्धि (77८९८७ मानी हैं। रफ़ूति 
तीचो श्रेणी में है और बुद्धि झूँची श्र॒णी में । स्फर्ति में बुद्धि 
शामिल नहीं, किन्तु वह उसके प्रतिकूल नहीं है । 
बुद्धि बिना स्फति छे काम नहीं कर सकती; क्योकि विचार के 
लिये भाषा की आवश्यकता है | स्फृति की व्याख्या करने के लिये 
उसने सौन्दस्ये विज्ञान ( 0०:४४६८१० ) लिखा है । उस ग्रंथ में 
उसने उसका भाषा विज्ञान ([.727580) से तादात्म्य किया है। 
सौन्दय्ये या कला का मुख्य घ॒र्म व्यंजन (छडए/४58०7) 
मानाहै। बुद्धि की व्याख्या में उचने अपना तक शाल्य लिखा 
है। स्फृति या उस से सम्बन्ध रखनेवाला सौन्दय्येया भाषा 
विज्ञान व्यक्ति से सम्बन्ध रखता है और वुद्धि तथा उससे संबंध 
रखनेवाला तके शास्त्र व्यापकता (एआाएथ८:7४४9) से सम्बन्ध 
रखता है ! वे व्यापकता व्यक्तिता स शुन्य नहीं है 
इसने अपने तक शास्त्र को शुद्ध बोध का विज्ञान (90[९४८० 
06 ६0९ ४४7९ 0०४०४०६ ) कद्दा है। ताकिक बोध के इन्होंसे 
तीन लक्षण माने हैं--व्यापकता ( एऐंए।ए४:४४)६७ ), व्यंजकता 
( एैडएलड्डा तर ) और सगुणता ( 0०)८:षाथप४55 ) | 
इन्हाने आकार प्रधान तक का बहुत विरोध किया है। ताकिक 
वाँध में इनमें से किसी एक अंग की कमी होना भूल का मूल है। 
दाशनिक इतिहास से अनुभव वाद, भौतिक तत्व वाद आदि जो 
भूलें हुईं, वे इसी कारण से हुई हैं । भूल को झहोंने सत्य की 
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सीढ़ी माना है; किन्तु ये उन आशा-वादियों में नहीं हैं. जो 
- इस कारण से भूल को ही सत्य की पद॒वी देने लग जाते हैं । 
व्यवहारात्मक क्रिया के भी दो भेद हैं--एक व्यक्ति से सम्बन्ध 
रखनेवाली आयिक या उपयोगिता सम्बन्धी ( 200४०7४॥० ) 
ओऔर दूसरी व्यापकता से सम्बन्ध रखनेवाली कत्तेव्य सम्बन्धी 
( ४०४! )। इन दोनों क्रियाओं का वर्णन क्रोची ने एक ही 
पुस्तक 06 9?7॥॥05097ए 04 ६४४ ४:780९॥९%] में किया है । 

इन्होंने अथ शा्ष और कचेज्य शाल्ष में विरोध नहीं रक्खा 
है। कर्ेव्य कम में अथे की हानि नहीं होती । इस प्रकार 
इन्होंने आत्मा फ्रे दोनों अंगों या आकारों की व्यवस्था करके अपने 
दर्शन को सर्वाज्ञपूण बनाया है । 

ऊपर जिन नवीन प्रत्यय वादियों का वर्णन दो चुका है, वे 
: एकात्मवाद की ओर मुझे हुए हैं। यदि वे अनेकता को मानते 
हैं तो बिलकुल गौण रीति से | कुछ ऐसे भी प्रत्ययवादी हैं. जो 
एकात्मवाद से सन्तुष्ट नहीं हैं । उनके मत से पूर्ण एकात्म वाह में 
व्यक्ति का हास हो जाता है और उसकी खतंत्रतां में बाधा पड़ती 
है | इनमें मेकटेगटे (१४०४४22०:४) और जेस्स वाडे श्रघान हैं। 

मैक्टेगट--ये महाशय बैसे तो दैगेल के अलुयायियों में 
से हैं और उनके तक को मानते हैं, किन्तु आत्माओं ( 8९9७४ ) 
को प्रथक्‌ प्रथक्‌ मानते हैं । मेकटेगट साहब के मत से 
आत्मा अपने अधिकार से स्थित पदाथे है ( 4 5प्रडाधा०४ 
€्डॉइपिंगड़ तर 8 ०४ 78॥) । किन्तु इसका यह अभिप्राय न 
समा जाय कि कोई एक आत्मा और आत्माओं से अलग होकर 
सम्बन्ध रहित और स्वतंत्र होकर स्थित रह सकती हैं। आत्माओं का 
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एक संघ है और वे सब एक दूसरे के सम्बन्ध में रहती हैं । यह 
उनकी एकता है और यही आत्माश्रों का संघ या समाज, जिसकी 
बे कालिज था महाविद्यालय से तुलना करते हैं, जह्म है। यथपि 
आत्माश्रों के संघ में काल्िज के संघटन से अधिक उ्यवस्थापूरँ 
संघटन है, किन्तु इतना कहने से आत्माओं की अनेकता नहीं 
जाती रहती । इस अनेकता में जो सम्बन्ध और व्यवस्था है, 
वही सेकटेगट को अणुबाद ( 8/0पा5ए ) में पड़ने से 
बचाती है । 

मैकटैगट साहब आत्माओं के संघ को ही मानते हैं, किन्तु 
वे इधर रूपी प्रधानात्मा को नहीं मानते । वैसे ये सत्ता को 
प्रत्यय बादियों की भाँति ही देखते हैं | संसार में पुरुषों ( 7६४- 
80॥ ) के सिचा कोई सत्त्‌ नहीं है; यह पुरुष ज्ञान, संकल्प और 
भाव से पूर्ण चेतन पदार्थ है (!२०४॥।॥६ ६588 9धा 9९50॥5, 
९०7स्‍5९०घ5 ऐएशंग्रट5, जञ0० 70७, छग!! बात (६४) ) | 
इस मत में विषयी प्रधान प्रत्यय बाद ( 809[००४२७ [त&॥- 
ए5ए ) का दोष है। अथौत्‌ सत्ता भिन्न मिन्न आत्माओं के 
आधार पर है और उसका कोई निश्चित आधार नहीं है। बकले 
साहब इंखर को साननेवाले थे और इस दोष से बच गए थे; 
क्योकि पन्‍्होंने सब वस्तुओं का निश्चित आधार ईश्वर में 
माना था । वस्तु हसारे क्षान में रहे चाहे न रहे, इेखवर के ज्षान में 
रहने के कारण वास्तविक है । 

मैक्टेगट साहब ईश्वर के स्थान में सभी आत्माओं को 
वास्तविक रूप में पूण और अनादिमानते हैं| काल क्रम में आत्मा 
की अपूर्णदा दिखाई पड़ती है, किन्तु बह हमेशा अपनी मैसपिक 
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० ७ ९ 
पूणता प्राप्त करती रहती है। इस अंश में यह मत जैन धम 
से बहुत कुछ मिलता जुलता है । 


जेम्स बाड़े 


जेस्स वाडे--इनके मत में आज कल के बहुत से नवीन 
सिद्धान्तों का ख्मावेश है । ये केवल आत्मवादी हैं. और आत्म 
वादी होने के कारण एक प्रकार से संवितवादी या प्रत्ययवादी भी 
हैं; किन्तु उतक्ते साथ ही हैगेल या त्रेडले की भाँति एकात्म 
वादी नहीं हैं। ये अनेक वादी हैं, किन्तु मेकूटेगट की भाँति 
कोरे अनेक वादी नहीं हैं । ये अनेक वाद की न्‍्यूनता को पूर्ण 
करने के लिये इश्वर वाद को स्थान देते हैं; किन्तु उसी 
अंश तक कि अनेक वाद की न्यूनता पूरों हो जाय और उसके 
मूल सिद्धान्तों में बाधा न पढ़े। इन्होने कई मंथ लिखे हैं-- 
प्रकृति वाद और अज्ञेय वाद (९४६::४5७ धयत 8270080- 
०57०0), मनोविज्ञान (?59०॥००४५)। इनझे मुख्य दाशेनिक सिद्धान्त 
अनेक वाद और इश्वर वाद अथवा लक्ष्यों का संसार (?]प:४- 
प्रा शा ''शशुड्या एव ६6 पऐे९०)॥ 0० 4705 ) में दिए 
हुए हैं। वे संक्षेप से इस प्रकार हैं--हमकों अपने अनुभव के 
दो अंग दिखाई पड़ते हैं; एक विषय या वस्तु सम्बन्धी और एक 
विषयी या आत्म सम्बन्धी ( 00]6९८४ए७ ४४6 $079]6९॥४७ ) 
है। अब प्रश्न यह है कि विषय ( 09]९८६ ) कोई आत्मरहित 
पदाथ है या सात्म पदाथे है। इन्होंने विषय को भी किसी न 
किसी अंश में चेतन आत्म पदार्थ साना है । 

इस बात की पुष्टि नवीन विज्ञान से हो रही है। ( अध्या- 
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पक जगदीशचन्द्र बसु ने धातुओं तक में जीव माना है । ) ये 
खब न्यूनाधिक चेतना प्राप्त व्यक्ति आत्म-रक्षा और उन्नति के 
लिये प्रयक्षवान्‌ रहते हैं । यह प्रयत्न किसी भिन्न पदार्थ के साथ 
नहीं होता । एक व्यक्ति के लिये उसके अतिरिक्त अन्य व्यक्ति 
उसके बद््रिवेष्टन ( 7॥77:077767 ) हैं । इसी बदिरिवेष्टन में 
व्यक्ति प्रयत्ष करते हैं। इस प्रयत्न में अनियतता (0०७६792०7९9) 
के साथ साथ स्थिरता ( 00॥827ए४८४०४ ) और उन्नति लगी 
हुई है। इसो से संसार की उन्नति होती रहती है। जो प्राकृतिक 
नियम हैं, वे आरम्भ में नियम नहीं थे । वे इन्हीं व्यक्तियों की 
अनियत चेष्टा के फल्न हैं। इन अनियत चेष्ठाओं की औसत 
( ४०९7४४८ ) नियतता जो कि काल के व्यतीत द्वोने से स्थिरता 
को प्राप्त है, प्राकृतिक नियम की संज्ञा में आ जाती है। संसार 
की उन्नति ऐतिहासिक है; अथोत्‌ जीवित व्यक्तियों की क्रियाओं 
का फल है । ये व्यक्ति अनेक हैं और इसमें नीची से नीची तथा 
ऊँची से ऊँची भ्रेणयाँ हैं। इन्हीं श्रेणियों के अन्त को अनेक वाद 
की ऊँची और नीची सीमा (प्राए्परः गत [0०ज़दय #ग्रा5 0 
ए]एशा57 ) कहा है। यद्यपि मनुष्य को उन सीमाओं का 
ज्ञान होना कठिन है, किन्तु तारतम्य के सिद्धान्त से उनका 
अलुमान द्वोता है। नीची सीमा के व्यक्तियों में न्‍्यूनातिन्यून भेद रद्द 
जाता है । उस भेद्‌ को स्पष्ट करने के लिये एक मुख्य संचालक 
की आवश्यकता द्वोती है। 

इसऊे साथ वार्ड साहब ने यह भी स्पष्ट कह दिया है कि 
यह न सम्रका जाय कि प्रारम्भिक अचस्था के लिये सर्वक्ष या 
अल्पक्ञ किसी प्रकार के ज्ञान की आवश्यकता है । क्रिया से ज्ञान 
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की उत्पत्ति है, न कि ज्ञान से क्रिया को । इसमें यह बतलाया गया 
है कि संसार की उन्नति पहले से किसी निश्चित काय्यक्रम के अनु 
सार नहीं हो रही है । इसी प्रकार ऊपरी सीमा में अनेकता के 
साथ एकता स्थित रखने के लिये एक प्रधान पुरुषोत्तम की आ- 
वश्यकता पड़ती है। वा साहब का कहना है कि यद्यपि अनेकता 
में कोई वदतोव्याघात नहीं है; क्योंकि जिस प्रकार एक को हम 
अनादि मान सकते हैं, वैसे ही अनेक को; तथापि यदि कोई 
केन्द्र रूप प्रधान व्यक्ति भान लिया जाय, तो उसके द्वारा अनेक 
व्यक्तियों का एक आदश की ओर जाना और साम्य के साथ 
काय्य करना सहज भालम द्वोता है । अन्यथा अनेक व्यक्तियों 
के खत: एक आदश पर चलने के लिये आकस्मिकता की श्रेयता 
में अधिक विश्वास की आव्रश्यकतों है। इस प्रकार इश्वर को 
मानते हुए अन्य ईश्वर वादियों से वार्ड साहब सहमत नहीं हैं । 
बहुत से लोगों का इश्वरवाद भी एकवाद में परिण॒त हो जाता है । 
इनका इश्वरवाद अनेकवाद की पुष्टि के लिये है, उसको खा जाने 
के लिये नहीं है। साधारण ईश्वर वाददी ऐसा मानते हैं कि ईश्वर 
ने समय विशेष में सृष्टि को रचा है। इन्होंने इस सत को ईश्वर की 
इश्वरता के विरुद्ध माना है। बिना सृष्टि के ईश्वर कैसा ९ ईश्वर 
की सत्ता से हमारी और संसार की सत्ता मत्री भाँति समझ 
में आती है। ईश्वर हम में है, किन्तु हम से अधिक होने के कारण 
हम से प्थक्‌ है । इेश्वर किस प्रकार जगत्‌ का कर्ता है, यह 
बताना बहुत कठिन है। 

ईश्वर कुम्हार का सा कच्तो नहीं है । वह कत्तोओं का कत्तो 
है, ऐसा मानने में दी उसका गौरव और महत्ता है। इस 
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भद्दत्ता के साथ उसका संकोच है, किन्तु बह संकोच भौतिक 
संकोच नहीं है | वह खय्य अपनी खतंत्रता से संक्रोच को प्राप्त 
होता है। उसका संकोच इस अथ में है कि हमारी खतंत्रता और 
वास्तविकता बनी रहे । यह संकोच का सिद्धान्त शुद्धाद्वेत के 
सिद्धान्त से कुछ मिलता है । मनुष्य ने इश्वर के साथ सृष्टि को 
चतेमान रूप में लाने के लिये योग दिया है। संसार का विकास 
केबल बन्द कली का सफुटन नहीं है--पहले से रचे हुए नाटक 
का खेलना नहीं है । इस में पात्र ही नाटककार के साथ नाटक 
बनाते जाते हैं। इस विकास में नवीनता है । 

उसी के साथ इेश्वर की सबज्ञता का प्रश्न उठाया गया है । 
यदि हम वास्तव में खतंत्र कत्तो हैं, तो इेश्वर की सर्वेज्ञता केसी १ 
और यदि ईश्वर सववज्ञ है, तो हमारे काय्ये पव से ही निधोरित 
है; और फिर हम खतंत्र नहीं । इस कठिनाई से बचने के लिये 
यह सध्य पथ निकाला गया है कि इंश्वर सब सम्भावनाओं को 
जानता है। उनसम्भावनाओं में से चाहे जिसे वास्तविक बनावें, यह्‌ 
हमारे हाथ में है। इस अंश में इेश्वर परिमित है; किन्तु वह परि- 
मितता हमारी स्वतंत्रता के लिये है । इस दृष्टि से बुराई का भ्श्न 
भी इतना कठिन नहीं रहता । यदि हम वास्तव्रिक् को नहीं हैं, 
तो इश्वर बुराई का कचो हुआ, ऐसा मानना बदतोव्याघात है। 
संसार में बुराई इंश्वर के कारण नही है, वरन्‌ हमारे कारण है। 

इसी प्रकार आधिभौतिक घुराइयाँ, जिन १९ दसारा कोई वश 
नहीं है, संसार की भलाई के अथे हैं. । उनसे प्रेरित होकर सनुष्य 
भलाई की ओर जाता है। संसार मे घुराई या ठुःख त है, किन्तु 
वह अन्तिस नहीं है । हम दुःख के अंकुश से प्रेरित होकर इस 
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भलाई की ओर जाते हैं | संघार का नाटक सुखान्त है। ये सब्र 
धातें ठीक हैं; किन्तु इन के मानने के लिये विश्वाख की आवश्यक- 
ताहै। वा साहव ने विश्वाघ को, उसकी सर्वत्यापकता (अर्थात्‌ 
विश्वास सब जातियों में रह है और उसके उठ जाने का कोई 
लक्षण नहीं है ) के आधार पर, ऊँचा स्थान दिया है। ईश्वर 
की कृपा से विश्वा८ समय समय पर ज्ञान की ब्रृद्धि के द्वारा प्रमा- 
णित भी होता रहता है । हम अपने ज्ञान से (सांसारिक ज्ञान से) 
थोड़े द्वी को सन्न समम लेते हैं; और विश्वास द्वारा हम को यह प्रतीत 
दोता है कि जिसको हम सब या पूर्ण कहते हैं, वह पूर्ण नहीं है । 
उसके आगे भी कुछ है। इसी कारण ज्ञान और विश्वास की बताई 
हुई बातों मे भेद हो जाता है । 


दूसरा अध्याय 
वल्नस्क्रुंसग्का ह 
क्िया-प्रधान दशेन 


वत्तेमान काल के दशेन में जो मुख्य घाराएँ वह रही हैं, पिछले 
अध्याय में वर्णित बा साहब के सत में उनका द्र्दिशेन हो गया 
है | वतेमान समय के द्मशनिक ध्येय इस प्रकार हैं-- 
(१ ) सलुष्य की मुख्यता और स्वतंत्रता, 
(२ ) अनेक वाद, 
(३ ) इश्वर की परिमितता, 
(४ ) संसार के विकास में व्यक्तियों का हाथ और उसमें 

तवीनता, तथा 

(५ ) ज्ञान की अपेक्षा क्रिया की मुख्यता ! 

इन सब वातों को विलियम जेम्स और उनके अनुयायियों 
ने चरम सीसा तक पहुँचा दिया है। इसके साथ ही साथ अलुभव 
चाद फो भी प्रधानता दे दी गई है । मनुष्य की मुख्यता इतनी बढ़ाई 
गई है कि सनुष्य की आवश्यकताओं की पूर्ति ही को सत्य का 
परिमाण मान लिया गयाहै । वर्गेसन में तो अनेक वाद इतना स्पष्ट 
नहीं है, किन्तु उन्होंने ज्ञान का तिरस्कार कर क्रिया और परि- 
पतन को ही सत्ता का स्वरूप माना है और वास्तविक सता के 
परिज्ञानके लिये बुद्धि को अपेक्षा स्फूति या प्रतिभा ([7प्8०7) 
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को प्रधानता दी है। विकास में नवीनता का जो प्रश्न है, उन्होंने 
उसको अच्छे ढंग से दवाथ में लिया है। नवीन वस्तु वादियों ने 
भी, जिनमें बट्रेन्ड रसेल प्रधान हैं, अनेक वाद को माना है । 
उन्होंने प्रत्यय वादियों का पूर्ण विरोध किया है । उन्होंने मनुष्य 
की स्वतंत्रता को मानते हुए वस्तु की भी स्वतंत्र सत्ता मानी है | 
हमारा ज्ञान हम पर निभर नहीं है, वरन्‌ वस्तु पर निभर है । इस 
झंश में प्रत्यय वादियों के प्रतिपादित ज्ञान को घक्का लगा है । 

अब आगे इन दाशेनिकों के मतों का निम्नलिखित क्रम से 
विशेष रूप से वर्णन किया जायग[--- 

विलियम जेम्स का व्यावद्वारिक उपयोगिताबाद । ( ए79९2- 
3786877. ) 

बरगंसन का स्फूर्ति बाद । ( [7धध07४॥8797; ) 

बट्टे नड रसेल् का नवीन वस्तु चाद्‌ । ( )र४ण २९७४7 ) 


विलियम जेम्प # 


दो प्रतिकूल सिद्धान्तों का भी कभी कमी एक ही परिणाम 
होता है । दैगेल ( 86४०) ) और हेकल ( प्तल्टू्द ) के 
सिद्धान्तों में बड़ा ही अन्तर है। एक मद्दाशय युरोप में आत्मैक- 
बादियों के शिरोमणि गिने जाते हैं, तो दूसरे सहाशय आधुनिक 
प्रकृति बादियों में अप्रगण्य हैं; किन्तु दोनों ही की फिलासोफी 
अन्त में हमको नियत बाद ( 086:णंग्रा5णा ) में ले जाती 
है। दोनों ही के मत में संसार कार्य कारण की झूंखला में बँंधा 





# यह छेख मर्यादा में उप चुका है। 
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हुआ है । मनुष्य को संसार में किसी नई बात की गुंजाइश नहीं 
है । यदि हैगेल के मत से व्यक्ति का सम्रष्टि में लोप हो जाता है, 
तो हैकल के अनुयायियों के लिये मनुष्य बन्द्रों का सकुद॒म्बी है । 

प्रकृति या भूत वाद ( ॥(४६४:957 ) और आत्म बाद 
( 8997४97 ) दोनों ही मलुष्य का गौरव घटाते हैं । 
दोनों ही घुद्धि की प्रधानता मानते हुए हमारे भावों को सत्य 
का निर्णय करने में कोई स्थान नहीं देते । संसार की उन्नति में 
भावों की प्रधानता एवं मलुष्य की स्वतंत्रता और गौरव स्थापित 
करने के लिये काय्ये साधकवा बाद ( ए:28गाबरतंड्ण ) का 
उदय हुआ है। जेम्स, शिक्षर और ड्यूई ये तीन महाशय क्रिया 
साधनता वाद फे प्रवतेक माने जाते हैं। जेम्स साहब इस मत के 
प्रधान आचाये मान गए हैं। आप अमेरिका के सब से बढ़े 
फिलासोफर समझे जाते हैं । आप ने नीचे लिखे हुए प्रंथों की 
रचना की है--- 


(3) ?7709]68 068 ?837०४०१०४9०; 489, 

(2) ?9०८४0029 ( ६5६ 8007; 4892,) 

(3) 776 एत!! ६० 9९॥९४९७; 892. 

(4) प्राग्राभय 770709]79; 4898, 

(5) ७६5 40 ॥8४०॥४४7४ 07 ए28ए९४००0९2ए 2४४ (० 
डंपपेहआाि8 07 5076 0 7,/[6१४ 766985. 


| (6) 77४6४ ए६7९४६5 ० २९४०5 फ्रःए९४/९४०९; 
902. 


(7) ?78277४/5४ ;  907, 
(8) 776 ॥६8ग्रग्ठ् ० ५2; 909, 
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(9) 2]07४॥500 एं॥ए४75९; 4909. 

(0) 8096४ ?70/6६०५ ० ?]9]050909 ( 705६ 
घष्चण055; 49.) 

(() ॥(६ण०ा०7४ ध्यप॑ 974॥65; 49. 


(2) 8559 98 9. रि१९४] पिपाएधएरएशु570- ( 9050 
प्रणरा॥0०75 ) 


आप बहुत काल तक द्वावंड विश्वविद्यालय में फिलासोफी 
के प्रधान अध्यापक रहे थे। आपका जन्म सम्बत्‌ १८९५ में 
ओर स्वगोरोहण सम्बत्‌ १९६७ में हुआ था। आप का उदय 
ऐसे समय में हुआ था जबकि विज्ञान विकास वाद की ओर 
मुकता जा रहा था। 

विलियम जेम्स पर धार्मिक और वैज्ञानिक सभी तरह के 
प्रभाव पढ़े थे। इसी कारण थे विकाख थाद्‌ का पूरा महत्व 
समझ सके थे। उनके लिये विकास वाद की उत्पत्ति ध्मे का उन्मू- 
लग करने के लिये नहीं है, किन्तु चेतन संसार को यंत्रवत्‌ सानने- 
वाली करपनाओं की अपूर्णता दिखलाने के अथ हुई है। 
विकास वाद द्वारा प्रतिपादित व्यक्ति वैभिय ( [70000४॥ 
ए८०४४०७ ) में उन्होंने व्यक्ति का गौरव और शक्तिमंत्ता 
का प्रमाण पाया है । उनका विश्वास था कि प्रत्येक व्यक्ति 
संसार को एक अनूठी दृष्टि से देखता है और साधारण से साधा- 
रण मनुष्य भी इस संसार के विषय में ने बात बतला सकता 
है । इन महाशय के विषय में संक्षेपतः इतना द्वी कहकर हम 
इनके दाशंनिक विचारों का विषयानुसार निरूपण करते हैं। 

२१ 
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दाशनिक रीति 


प्रत्येक तत्ववेत्ता के मत से सत्यासत्य की जाँच के लिये 
पृथक्‌ प्रथक्‌ लक्षणों की करपना की गई है। जेम्स साहब की 
राय में वस्तु की उपयोगिता द्वी सत्य की कतौटी है। किसी 
विचार की जाँच से पहले हम फो यद्द प्रभ करना चादिए कि 
इस से हमारे किसी हित का साधन द्ोगा या नहीं # । फोई 
थाद तक से ठीक दो या न हो, जब तक बह क्रियात्मक जाँच में 
ठीक न उतरे, तब तक ठीक नहीं कही जा शकती । चाह की 
तृप्ति ्रथवा किसी हित का साधन दी सत्य की कसौटी है | केवल 
अत्तित्व द्वी सत्य नहीं | जंगल में मोर नाचा, किसने देखा ९ ये 
निरर्थक सता को नहीं मानते। “सो ताको सागर जहाँ जाकी 
प्यास बुकाय | 
जिस विचार से हमारा किसी प्रकार द्वित से, वद्दी सत्य है । 
उदाहरणतः यदि हमको आस्तिक भास्तिकवाद फा मगढ़ा ते 
करना हो तो क्‍या करना चाहिए ? युक्तियों में दोनों दी पक्त 
मज़थूत हैं । पर जेम्स साहब के सत से इस मत का सहज दी में 





# जिच्नए्टण्रा59, 09 76 ए767 768४6, 84%2565 पर5च४] पृ५९६* 
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पझर्थात्‌ ध्यावहारिक रपयोगिता बाद का हमेशा यह प्रश्न रद्दता हैं कि 
किसी बात के सत्य होने से किसी के वास्तविक जीवन में क्‍या [णनन्‍्तर 
पढ़ेगा; प्रयोग में सत्य का नकद मूल्य क्‍या है 
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निपटारा हो जाता है। वे पूछते हैं कि मनुष्य जाति का सन्तोष 
किस कल्पना से हो सकता है ? उत्तर में अवश्य कद्दना पढ़ता है 
कि आस्तिकवाद आशा और सनन्‍्तोष की फिलासोफो है; भौर 
नास्तिकता का सूथ नैराश्य के समुद्र मे अस्त द्वो जाता है। 
नास्तिकवाद के द्विसाव से यह समस्त संघार निष्प्रयोजन 
और निराधार है। दम लोग पानी के घुलघुलों को तरह 
नाश को प्राप्त हो जायेंगे और हमारे मरने के बाद दान, तष, 
क्रिया, जप, योग आदि किसी अर्थ में न आवेगा | सच्चे नास्तिरू 
वादी के लियेतो हाथ पर हाथ धरे बैठे रहने के सिवा और कुछ 
भी कत्तेग्य नहीं है । आस्तिकवाद और नापस्तिकवाद मे यही 
अन्तर है; भौर इसी कारण आप्तिकवाद की श्रेष्ठता है । 

जेम्स साहव अपने को अनुभववादी कहते हैं; किन्तु इनके 
सत में अनुभव की परिभाषा काएट और मिल सरीखे अन्य 
अनुभव वादियों की भाँति संकुचित नहीं है । इनके मत खत 
अनुभव सें धासिक पुरुषों का समाधिजन्य आनन्द भी शामित्र 
है। ये लॉक साहब की तरह सन को कागज की भाँति 
निष्क्रिय भी नहीं मानते | इनका कहना है कि केवल बुद्धि की 
अनुकूलता ही सत्य का प्रसाण नहीं है । क्या हमारे भाव हमारे 
अन्तःकरण से बाहर हैं ? फिर बुद्धि ही क्‍यों प्रधान मानी 
जाय ९ ज्ञान और क्रिया में ये क्रिया को प्रधान मानते हैं। 
इनका कथन है कि काय॑ में कुशलता के लिये दी ज्ञानोपाजन 
किया जाता है। 

ज्ञान क्रिया के लिये है | ज्ञान हमारा परम पुरुषाथ नहीं है । 
ज्ञान जीवन का एक अंश है। पूरे जीवन में ज्ञान, भाव और क्रिया 
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सभी शामिल हैं। अतः हम को तीनों ही के संतोष का यत्न करना 
चाहिए | अन्तःकरण की सब वृत्तियों की ओर पूरा पूरा ध्यान 
देने दी के कारण धर्म और विज्ञान में कगड़ा चला आता है। 
घमंवालों ने इन्द्रियजन्य ज्ञान का त्तिरस्कार किया है, तो विज्ञान 
ने हमारे भावों को मूखंता का लक्षण सममा है। इसी कारण 
दोचों में युद्ध चला आता है । थदि विज्ञानवाले हमारे संकरप 
और भावना वृत्तियों की ओर ध्यान देते, तो संसार में नास्तिकता 
प्रवेश न करने पाती; क्योकि इश्वरवाद ही में हमारी सत्र वृत्तियों 
का संतोष होता है। हम को सत्यासत्य के निशेय में केवल 
विचार ही का सहारा न लेना चाहिए | यह एकाछ्ली सन्तोष है । 
हमको विचारों मे अविरोध के अतिरिक्त अपने भावों की अचु- 
कूलता, संकल्पों की सफलता और कार्य साधन की सुविधा की 
ओर अवश्य ध्यान रखना चाहिए। संक्षेपतः जम्स साहब की 
यही दाशेनिक रीति है। इसी के अनुसार जेम्स साहब ने 
खत प्रश्नों का उत्तर दिया है। इसको काय्ये साधकता वाद 
(?:8277४४877) कहेंगे । 


मनोविज्ञन 


इसमें जेम्स साहव ने बहुत सी नई वातें बतलाई हें | उनका 
यहाँ पर उल्लेख करना असम्भव द्ोते पर भी उन्की सामान्य 
स्थिति का ब्ञान आवश्यक है। ये हमारे संवेदनों की अवस्थाओं 
(380६४ एई (०आ5९४०75प्र६55) के अतिरिक्त और कोई निगुण 
अन्तरात्मा नहीं मानते। ये हमारे संवेदनों को साला की 
गुरियों की भाँति अलग नदी मानते, जिससे उन्हें इकट्ठा करने 
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के लिये एक सूत्र-रूपी आत्मा की आवश्यकता पढ़े । ये 
हमारी संज्ञा फो प्रवाह रूप और उस प्रवाह को अदूट 
सानते हैं। ये शरीर द्दी को आत्मा साननेवालों में से नहीं 
हैं। भौतिक शरीर का नाश होने पर आत्मा का नाश नहीं 
होता । इन्होंने अपने मनोविज्ञान में शारीरक विज्ञान 
( ?79४००४४ ) से बड़ा काम लिया है, किन्तु ये हक्सले, 
स्पेंसर आदि वैज्ञानिकों की भाँति जीव को शरीर अथवा मस्तिष्क 
का विकार नहीं मानते । बहुतेरे वैज्ञानिकों का मत है कि हमारे 
विकास में चेतना शक्ति का कुछ भी हाथ नहीं है । जेम्स साहब 
ने इस मत का बड़े जोरों से खण्डन किया है| वे कहते हैं. कि 
विकास में चुनाव की बहुत आवश्यकता है। संसार में असंख्य 
पदाथ हैं और हमारे प्रारम्भिक शरीरों फो उन सब के सम्बन्ध 
में आना पड़ा होगा । किन्तु उन्होंने उनमे से उन्हीं पदार्थों को 
चुना है जो उन शरीरों को तत्कालीन अवस्था के उपयुक्त ज्ञात 
हुए थे। यदि चुनाव की शक्ति उपयोग में न लाई गई होती, तो 
हर एक पदाथ हमारे ऊपर प्रभाव डालने लगता। विकास में 
कोई नियम न रहता। चुनाव किसी उद्देश्य से होता है, 
ओर उद्देश्य चेतना से पृथक्‌ नहीं रह सकता; इसलिये मस्तिष्क 
आदि अंगों की निथस-रहित म्राहकता की कमी सप्रयोजन चुनाव 
से पूणे कर विकास को यथा-क्रम बनाने के लिये चेतना शक्ति की 
आवश्यकता साननी पड़ती दै। दूसरा प्रमाण यह है कि थदि 
चर सृष्टि में चेतन-प्रसार पर दृष्टि डाली जाय, तो ज्ञात होगा कि 


जो जीव तीच छोटि के हैं, उनके शरीर सरल्न हैं और उत्तमें चेतना 
रा प्रकाश कम है । 
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जैसे जैसे हम ऊपर चढ़ते जाते हैं, वैसे वैसे जीवों के शरीरों में 
रचना-वैचित्र्य गू तर द्ोकर चेतना शक्ति का अधिकाधिक प्रकाश 
होता आता है| इससे ज्ञात होता है कि ऐसे शरीर केवल भौतिक 
नियमों से खयं॑ काम नहीं चला सकते । इसलिये उनको चलाने 
के निमिच चेतना शक्ति की आवश्यकता होती है। दूसरी बात 
वह है कि जो शक्ति व्यवहार में अधिक लाई जाय, वह बढ़ती 
है। उच्च कोटि के शरीरों में चेतना शक्ति का द्वोना ही इसका 
प्रमाण है कि इन जानवरों को उच्च कोटि में आने के लिये चेतना 
को काम में लाना पढ़ा । इसी से उनके शरीरों की कऋ्रमोत्नति होने 
के साथ ही चेतना शक्ति भी यथा क्रम बढ़ती गई । इसके साथ 
ही यह कह देना भी असंगत न होगा कि जेम्स साहब भूत प्रेत 
आवेशदि आत्मा सम्बन्धी अनुसंघान की बातों के बड़े पक्तपाती 
ये। इन्होंने अपने मनोविज्ञान में संकल्प और विश्वास को 
बहुत उँचा स्थान दिया है। इनका कथन है. कि विश्वासपू्ेक 
काम करने से ही उसकी सत्यता प्रकट हो सकती है। पादी में 
घुसे बिना तैरना नहीं आ सकता । ये यद्यपि तलज्ञान में 
संकल्प के बढ़े पक्तपाती हैं, तथापि विज्ञान की दृष्टि से मनो- 
विज्ञान में खातंत््य को स्थान नहीं देते । 


प्राकृतिक द्रव्य 


इस विषय में जेम्स साहब बकले से सहमत हैं। उन्होंने 
मानसिक द्रव्य की तरह प्राकृतिक द्रव्य को भी नहीं सादा है। वे 
कहते हैं कि खरिया या किसी भौतिक पदार्थ के गुणों के अति- 
रिक्त हमकी और किसी वस्तु से प्रयोजन नहीं। द्रव्य का द्र्ग्यत्व 
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उसके गुणों से द्वी प्रकाशित होता है। यदि गुण है तो इमारे लिये 
वरतु प्रस्तुत है । यदि गुण नहीं, तो वस्तु कहाँ ! रूप, रस, गंघ, 
स्पशे और शब्द का ज्ञान ही हमारे लिये कुछ अथ रखता है। 
इसके अतिरिक्त और कुछ नहीं | साथ द्वी वे वस्तु की प्राकृतिक 
सत्ता को अ्रमात्मक या हमारे ऊपर निर्भर नहीं भानते। वे अपने 
को प्रत्ययवादियों की संज्ञा में नहों रक्खेंगे। 


एकानेक वाद 


इस विषय में जेम्छ साहब का कथन है कि संसार में कई 
प्रकार की एकता देखी जाती है । उदाहरणतः विश्व का विश्व ही 
एक साथ विचार का विषय बन जाता है। संसार भर में हमारे 
सम्बन्ध के तन्‍्तु फेले हुए हैं । बहुत से लोग यह मानेंगे कि संसार 
का एक द्वी कतो होने के कारण संसार की एकता है। बहुत से लोग 
कहेंगे कि संसार एक प्रयोजन की ओर जा रहा है, अतः संसार 
एक है। इन सब बातों के होते हुए भी अनेकता का अभाव 
नहीं। यदि हम संसार को उस विशेष रीति से न देखें, तो संसार 
में हमको अनेकता ही दिखाई देगी। यदि संसार को नियम और 
व्यवस्था रहित देखें, तो भी हम उसको अस्त व्यस्त अर्थात्‌ 
बेखिलसिले कहकर एक साथ विचार का विषय बना सकते हैं। 
इसी प्रकार यद्‌ हम अपने जान पहचानवालों की ओर ध्यान 
न दें, तो सम्बन्ध का भी तारतम्य अम्ात्मक दिखाई देने लगेगा। 
संसार को एक मानते से घार्मिक आनन्द तो अवश्य ही बढ़ 
जाता है, पर भेद का लेश मात्र होने से पूर्ण एकता जारी रहती 
है। यदि शुद्ध जल में एक दूँद मी अशुद्ध जल की पढ़ जाय, तो 
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वह अश्ुद्ध हो जाता है। हम चाहे जितना यत्र करें, भेद को 
बिलकुल इटां नहीं सकते हैं; इसलिये एक चादियों का मत ठीक 
नही भाक्म होता । हमारे आचारों की स्थिति के हेतु अनेकता 
को मानना ही श्रेयस्कर है; क्योंकि नानात्व के माने बिना न तो 
भक्ति ही सम्भव है, और न सांसारिक व्यवहार ही दल सकता है। 
अनेक्ता अवश्य है, किन्तु संसार में ज्यो ज्यों हमारे सम्बन्ध 
संघटित होते जाते हैं, त्यों त्यों यह अनेकता घटती जाती है। हिन्दू 
दाशनिकों में साध्वाचाय्य पूर्णतया अनेकवादी थे। उन्होंने जीव 
ओऔर ईश्वर की भिन्नता, जीव और जीव की भिन्नता, जीव और 
प्रकृति की मिन्नता; ईश्वर और प्रकृति की प्रिन्नता और प्राकृत 
पदार्थों में भी आपस का भेद माना है। 
कत्तेव्धाकत्तव्य 

मिस्टर जेम्स अनियत वाद को पूर्णतया मानते हैं । 
यहाँ तक कि वे आकस्मिकता ( (४५४०७ ) को भी मानने 
के लिये तैयार हैं । वे कहते हैं. क्लि जिस संसार में सब बातें 
पहले ही से निधारित हों, उसमें मनुष्य का उद्योग निप्फल है; 
क्योंकि वह पूव निधोरित वात अन्यथा नहीं हो सकती ।यदि 
संसार में अच्छा और बुरा करने की संभावना न दो, तो किस 
प्रकार किसी बात के लिये हमारा पद्चात्ताप करना ठीक है, कि 
हाय | ऐसा करते तो अच्छा द्ोता ! किन्तु ऐसे संसार में जहाँ 
सब बातें पहले द्वी से मिधारित हैं, अफसोस करने के लिये मना 
करता भी चृथा है । जब तक हम मनुष्य की खतंत्रता न मानेंगे, 
तव तक दम उसको किसी कास के लिये उत्तरदायी भी नहीं 
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उददरा सकते । संसार न तो जैसा कि सर्व शुभवादी (0907790 
. कहते हैं, बिलकुल अच्छा ही है, न विपरीत पक्षवालों के कथना- 
नुसार बिलकुल बुरा ही है। भ्रत्येक मनुष्य का घम है कि संसार 
को अच्छा बनाने के लिये यथा शक्ति प्रयत्न करे; क्योंकि संसार 
का अच्छा और बुरा होना द॒भारे कार्मो पर दी निर्भर दै। जेम्स 
साहब के अनुसार सत्ता (8०४६० ) हमेशा बनती रहती है । 
सत्ता कोई गढ़ी गढ़ाई वस्तु नहीं हैं। यदि हम बुरे काम करेंगे 
तो संसार घुरा, और अच्छे काम करेंगे तो अच्छा होता चला 
जायगा । इस संसार भे हर एक आदमी की बड़ी जिम्मेदारी 
है । हमारे बनाने से संखार बनता है और हमारे द्वी विगाड़ने से 
वह बिगड़ता है | यदि हम संसार को अच्छा न बनाना चाहेंगे, 
तो इश्वर भी हमारी सहायता न करेगा | इसलिये हम सब को 
संसार की उन्नति में योग देना चाहिए । संसार को भला बनाना 
ही परम पुरुषाथ है ! संसार का श्रेय किस मे है, इसके विषय 
में जेम्स का कहना है. कि इसके लिये बेंघे हुए नियम नहीं 
बतलाए जा सकते । ज्ञान वृद्धि के साथ ही श्रेय के विचार में भी 
परिवतेन होता जाता है। किन्तु प्रत्येक मजुष्य का यह धर्म है. कि 
चह यथा शक्ति संसार के श्रेय के लिये प्रयत्न करे । यद्यपि यह... 
संसार इतना संकुचित है कि इस मे सब का साधन सम्भव नहीं, 
किन्तु जहाँ तक हो सके, हमको सब का द्वित साधत करना 
चाहिए; और सब का नहीं तो अधिक से अधिक लोगों का 
हित तो अवश्य करना चाहिए । 

हर एक आदमी का काम है कि संसार को अच्छा बनावे | 
पर इसके साथ ही यह्‌ प्रश्न उठता है कि मनुष्य में संखार को अच्छा 
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बनाने की इच्छा कहाँ से आई । इस विषय में इन का मत यह्द 
है कि किसी अंश में तो सहज ज्ञानवादियों का मत ठीक दे; क्यों- 
कि हमारे वहुत से सद्ठिचारों की उत्पत्ति उपयोगिता के आधार 
पर नहीं हुई है; भौर किसी अंश में द्वाव्य ( 4०908 ) और 
वैन्थम (8८०६४८7०) की बातें ठीक हैं; क्योंकि विचारों की 
उत्पत्ति नेसर्गिक भी नहीं है । 


घमे का तत्व 


धर्म का मूल 'भावः में है | धार्मिक भाव अनेक प्रकार के हैँ; 
किन्तु वे एक मौलिक सिद्धान्त के आधार पर स्थित हैं। वह आधार 
यह है कि एकता, साम्य और शान्ति थोड़ी कठिनाई के वाद 
अवश्य प्राप्त दो सकती है; और इस अवस्था के प्राप्त द्वोने 
पर कुछ शक्ति बाहर से आती हुई माल्षम होती दै। वह 
शक्ति इम को अम्रबुद्ध दशा में प्राप्त दोती है। जेम्स साइव 
धर्म का तत्व जातीय व्यवहारों में नहीं किन्तु व्यक्तिगत अब्ुभवों 
में मानते हैं । यद्द अनुभव व्यक्ति भेद से कई प्रकार का होता है; 
किन्तु सब भेद मूल दो भेदों के अन्तर्गत हैं। एक तो वे लोग 
हैं जो पहले से ईश्वर की एकता था सान्निध्य के सुख में मग्न रहते 
हैं--कभी कभी वे चमत्कार भी दिखला जाते दें। दूसरे 
वे जो अपने छी सदा नीच, झअघम और पापी दी सममककर 
सदा पद्चाचाप करते रहते हैँ | पश्चात्ताप के बाद वे कभी कभी 
पहली कोटि में भी आ जाते हैँ | कुछ लोगों को पहले द्वी से योग 
का आनन्द मिल जाता है, तो कुछ लोगों को वियोग का हुःख 
भोगने के वाद । धार्मिक अनुभववालों के यही दो मुख्य भेद हैं.। 
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जेम्स साहब साज्निष्य का आनन्द माननेवालों में से हैं. और 
संगुण ईश्वर के उपासक है। सगुण दोने के कारण वे इश्वर को 
एक प्रकार से परिमित मानते हैं | अनन्त दया के साथ अनन्त 
शक्ति का योग नहीं हो सकता। साथ ही जेम्स साहब का 
कहना है कि घह सहृदय है | ईश्वर इस विश्व का अंग है; पह 
हम को हमारी उन्नति में सहारा देता रहता है। यद्यपि इस 
की वेशानिक सिद्धि नहीं हो सकती, किन्तु जिस की वेज्ञानिक 
सिद्धि नहीं हो सकती, उसका आधार हमारे विश्वास के संकरप 
( शा ७ ७७७४७ ) में है । 

व्यावहारिक उपयोगिता बाद के प्रतिपादकों में जान डूयूई 
( 7000-)४५९ए )और एफ० सी० एस० शिल्र मुख्य हैं। जेम्स 
की भाँति डूयूई ने भी पुराने दाशंतिकों का खण्डन किया है। 
प्राकृतिक विकास क्रम के अतिरिक्त और सत्ताओं की खोज 
बथा है । डूयूई साहब ऐसे विश्व को नहीं मानते जो 
पहले ही व्यवस्थापूरों बन चुका हों। ऐसे विश्व में मनुष्य की 
आशाओं, अ्रिलाषाओं तथा विश्वास्रों के लिये कोई स्थान ही नहीं 
रहता । जो संसार पहले द्वी से पूर्ण है, उसमें मनुष्य के प्रयत्न 
और पुरुषाथे का क्या काम १ विकासवादियों की माँति बह संतत 
परिवतन-शीला सत्ता को मानते हैं। ऐसी ही सत्ता में नवीनता, 
उन्नति, प्रयज्ञ और उद्योग के लिये स्थान हैं। इसी चलती हुई 
जीती जागती सत्ता की ओर हमें ध्यान देना 'वाहिए; क्योंकि यही! 
इसारा कार्य स्थल है । आदि कारणों और वास्तविक स्थिर सत्ताथं 
की खोज द्था है । जो वस्तु चल रही है, उसमें न तो पूर्यत्व 
रहता है और न उसका अन्तिम लक्ष्य ही मिलन सकता है। लक्ष्य 
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की भी उन्नति सचा के विकास के साथ द्वोती रहती है । पुराने तत्व 
ज्ञान के प्रश्नों से हमारा हित साधन नहीं होता । सता क्‍या है ९ 
कैसी है ? उसका मूल कारण क्या है ? इत्यादि प्रश्नों से क्या 
प्रयोजन ! हमको तो यह विचार आवश्यक है कि इस सत्ता को 
हम अपने अनुकूल किस प्रकार बना सकते हैं; अथच हस इसमें 
अपता जीवन किस प्रकार चला खकते हैं । व्यवहार, आधार 
और सप्राज् सम्बन्धी प्रश्न ही वास्तविक प्रश्न हैं | हमारा विचार 
भी इन प्रश्नों के उत्तर देने एवं हमशों हसारे जीवन में सहायता 
देने के लिये है | इस संसार में हमकी पद पद पर फठिनाइयाँ 
पड़ती हैं । हमारी घुद्धि और विचार शक्ति इन कठिनाइयों और 
जीवन की समस्याश्रों के उत्तर खोजने के लिये साधन हैं, न 
कि सत्ता की प्रतिलिपि करने के लिये। सत्ता का सी जो ज्ञान 
प्राप्त किया जाता है, वह फेवल जानने के लिये नहीं, घरन्‌ व्यवहार 
के लिये होता है। वनी बनाई सत्ता को जानकर हम कृतकार्य नहीं 
हो जाते, वरन्‌ इस दिकासोन्मुख संसार में विकास की गति समम 
कर उसको श्रेय की ओर ले जाने में अपने विचार और क्रिया 
द्वारा थोग देना हमारा कतेव्य है | द्शन शाखर का विषय, राज- 
नीतिक और आचार सस्वन्धी अवनति और उन्नति के कारणों की 
खोज हो जाता है । जब इस दशेन शास्र के अछुसार संसार बन 
रहा है, तब उसके बनने मे योग देना और उसकी गति का क्रम 
निश्चित करने में सद्दायता देना हसारा परस कतेव्य है । 

सत्ता के इस आदरशे के अनुसार दमको अपने ज्ञान शास्र में 
परिवतन करना पढ़ेगा । हम केवल विचार के अर्थ विचार नहीं 
करते, वरन्‌ वह जीवन के काये क्रम में एक श्रेणी है । बुद्धि वाहर 
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से आकर हमारे ज्ञान को व्यवस्थित नहीं बनाती, धरन्‌ हमारा 
ज्ञान और अनुभव कुछ निश्चित अवस्थाओं में व्यवस्था प्राप्त करता 
है । जब तक जीवन प्रवाह अकुंठित रीति से चलता रहता है 
या जब तक कोई विध्त बाधा उपस्थित नहीं होती, तब तक हसको 
विचार करने की आवश्यकता नहीं पड़ती । सब कार्य खाभाविक 
रीति से होता चला जाता है। जब हमारी खाभाविक प्रवृत्तियों 
में विरोध उपस्थित हो जाता है और उनमें प्रतिद्वन्द्िता होने लगती 
है, तभी थोड़ी देर के लिये जीवन कार्य स्थगित करके वतेमान 
स्थिति में आवश्यक उल्नवट फेर करने तथा कायये क्रम निश्चित करने 
के लिये हमें विचार करना पड़ता है | ऐसे समय में हमारे अजु- 
भव के दो भाग हो जाते हैं।एक तरफ हमकी चतेमान स्थिति, 
जिसमें हमें उल्नट फेर करने की आवश्यकता है, दिखाई देती है। 
(यह चतसान स्थिति पूष क्रियाओं का आभास द्वारा जड़ीभूत रूपा- 
न्तर है। यह व्यवहार में स्थित तथा अचल है; परन्तु वास्तव में ऐसा 
नहीं है कि इसमें परिवतेन न हो सके । ) दूसरी ओर विचार या 
दृढ़ भनसूबा है जिसके अनुसार हम उस स्थिति को बदलना चाहते 
हैं। यदि वह विचार उस स्थिति को हमारे अनुकूल बनाने में 
समथ हो तो सत्य है, अन्यथा नहीं। वेज्ञानिक लोगों ने जो कुछ 
आविष्कार किए हैं और ज्ञान का तारतम्य बाधा है, उसको प्रत्यय 
वादी लोग अपना लक्ष्य मान लेते हैं; किन्तु वह ज्ञान का साधन 
सात्र है। वेज्ञानिकों के नए आविष्कार “सत्य” की पद्वी नहीं 
प्राप्त कर सकते, वरन्‌ जिस भूल सुलेयाँ में सत्य के मिलने की 

आशा है, उसमें राह पाने के लिये सूत्र मान्न हैं। विचार द्वारा 
हमारी स्थिति और आशाओं में खाम्य स्थापित किया जाता है। 
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यही साम्य सत्य का लक्ष्य और कसौटी है । जो विचार, विश्वास 
ओर कल्पनाएँ हमारे लक्ष्य के साधन में किसी प्रकार सफन्न होती 
हैं, वही सत्य हैं। जब तक हमारे विचार कार्य-साधक न बन 
जायें, तव॒ तक हम उनको बदलते रहते हैं; अतः थे सत्य 
की कोटि में नहीं पहुँचते । साम्यपूर्ण स्थिति द्वी सत्य है। जो 
विश्वार इस साम्य को स्थापित करने में सहायक हों, वे सत्य 
हैं। सत्य के पूर्व की श्रेणियों को हम यद्यपि सत्य का गौरव 
नहीं दे सकते, तथापि हम उनको अखत्य या मिथ्या भी नहीं कह 
सकते । हमारा संकरप इस्र विचार का प्रेरक है; क्योंकि संकल्प 
विचार से प्‌व॑तर है । संकल्प हमारी आत्मा का मुख्य रूप है। 
विचार करना ही हमारे अनुभव का मुख्य रूप नहीं है। वस्तु की 
सुन्दरता, उसकी उपयोगिता, उसकी घर्मानुकूलता, उसकी बनावट 
और काट छाँट, सभी बातें हमसे संवंध रखती हैं; अत: उसका सभी 
संबन्धों से विचार करना चाहिए। एक ही संबंध का विचार 
करके हम अंतिम सिद्धान्त निम्ित नहीं कर सकते । हम लोग 
केवल ज्ञाता द्वी नहीं, वरन्‌ कतों और भोक्ता भी हैं | हमको बुद्धि 
की अनुकूलता के साथ भाव की भी अनुकूलता देखनी चाहिए । 

डूयूई ने अपने दांशेनिक विचारों का समाज और राज- 
नीति में अच्छा उपयोग किया है। जब सत्ता बन रही हो, तब 
इमें उदासीन नहीं रहना चाहिए। हमें संखार को भ्रच्छा 
चनाते में योग देना चाहिए। यदि संसार बना बनाया होता, 
तो हमारे अन्न से कुछ न होता | लेकिन जब संसार बन रहा है, 
तब हमारे प्रयत्न यथाथे हैं। हमारा आदर्श भी इसारे प्रयत्न के 
साथ उन्नत ता जाता है। संसार की बुराई का भार हमारे 
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ही ऊपर है। शिलर साहब ने अपने मत का नाम मानवता चाँद 
खा है । मानवता बाद ( घण्ग्राश्णंहण ) का अर्थ यह है कि 
मनुष्य ही के संबंन्ध में सब वस्तुओं का मूल है । जो मानव हित 
की बात है, वही ठीक है। प्रोटोगोरख (?70:082०7०७) का केंथन 
है कि (४७ 85 ॥6 ॥९88प76 0 जो) धग९ अथोत्‌ मनुष्य 
ही सब पदार्थों का मापक है। शितर साहिब इस बात पर जोर 
. देते हैं कि दशन शास्त्रों को मनुष्य की बुद्धि का द्वी सतोष नहीं 
करना चाहिए, वरन्‌ पूरे मनुष्य का। ऐसा करने में ताफिक सरलता 
की द्वानि भले दी हों, पर सत्य का तो रक्षण होगा । काये साधवता 
बाद ( ए2४४४४४7 ) और सानवता वाद का अन्तर 
बतलाते हुए शिक्र साहब कहते हैं कि मानवता वाद कार्य साधनता 
बाद से अधिक विस्तृत है। काये साधनता वाद केबल ज्ञान के 
सस्वन्ध में इसका एक विशेष रूप है। मानवता वाद तक, सौन्दर्य 
शास्त्र, आचार शास्त्र और तत्व ज्ञान से सम्बन्ध रखता है। तक 
शासत्र का विषय बुद्धि में संकुचित न रहकर समस्त सानखिक 
क्रियायों का तर्क से सम्बन्ध कर देता है । तक शास्त्र को देश काल 
से अनवछिजन्न शुद्ध विचार के संसार से हृदाकर वास्तविकता के 
जीते जागते संसार में लाने का यत्न किया गया है । दाशोनिकों 
द्वारा चलते फिरते घंसारका जो वास्तविक तिरस्कार हुआ है, वह 
इसी शुद्ध विचार में अनुचित श्रद्धा के कारण । शुद्ध विचार ही 
में परिवर्तन काये कारणता को स्थान न मिले, किन्तु वास्तविक 
संसार में उनकी सत्ता ही उत्तके अस्तित्व का प्रमाण है । बौद्ध 
संसार में उड़ते हुए हमको प्रथ्वी की ओर से अपनी दृष्टि नहीं 
इटानी चाहिए । इमारे खय्य॑सिद्ध सिद्धांत चाहे कितने ही सत्य हों, 
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किन्तु जब तक हम उनका विशेष बातों में लगाव न देख लें, तब 
तक उत्त विशेष बातों के सम्बन्ध में उन खय॑ंसिद्ध सिद्धान्तों 
के आधार पर कोई अलुमान नहीं कर सकते । यद्यपि यह 
ठीक है कि दो और दो चार होते हैं, तथापि जब तक दम यह्‌ 
न जान लें कि किस पदाथ के सम्बन्ध में यह सिद्धान्त कहा गया 
है, तब तक हम इसके आधार पर कोई अनुमान नहीं कर सकते । 
दो रुपए और दो रुपए चार हो जायैंगे। पर दो जल विन्दु और 
दो जल बिन्दु यदि एक ही स्थान में गिरे, तो एक ही जल बिन्दु 
बनेंगे । जिन चीज़ों का योग नहीं हो सकता, जैसे सुख दुःख, उनके 
विषय में यह सिद्धान्त प्रयुक्त नही हो सकता। अ>-अ यह 
बहुत व्यापक सिद्धान्त है; किन्तु संसार में कोई दो ऐसे पदाथ नहीं 
जो एक से हों | इसलिये हमको अपने तक में वास्तविकता की 
ओर अधिक ध्यात देता चाहिए। जेम्स और डूयूई की भाँति 
शिलर साहब बनी बनाई पूर्ण सत्ता नहीं मानते। उनका 
कथन है कि सत्ता के ज्ञान में ही उन्नति नहीं होती, वरन्‌ ज्ञान में 
उन्नति के साथ सत्ता में भी उन्नति होती रहती है। हम सत्ता 
फो देखकर केवल उसका नोट नहीं बना लेते, वरन्‌ सत्ता ही को 
बनाते हैं। इस कथन की पुष्टि मे शिल्षर साहब ने कई उदाहरण 
दिए हैं | उनका मत है कि सत्ता से केवल जड़ सत्ता ही का 
अहण नहीं होता, वरन्‌ चेतन सत्ता का भी । हमारे व्यवहार से 
दसारे साथियों में अंतर पड़ता है । यदि हम किसी के साथ प्रेम- 
पूर्ण भाषण करें, तो उसको किसी न किसी अंश में अपनी और 
आकपित कर लेंगे तथा उसके भाव में भी मादंव उत्पन्न कर 
देंगे। सामाजिक और राजनीतिक संसार में जो परिवर्तन द्ोते 
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रहते हैं, उनके सुख्य कारण सनुष्य ही हैं । हमारे व्यवहार से जानवरों 
में मी परिवर्तन होता रहता है। जो जानवर पहले जंगली थे, अदू 
पालतू हो गए हैं । सिंह आदि हिस्त पशु सी सिखाने से हमारे 
इच्छानुवर्ती बन जाते हैं। शहर के बैल मोटरकारों से उतना नहीं 
भड़कते जितना कि गाँव के । मनुष्य जाति ने वनस्पति संसार में 
जो थोड़ा चहुत परिवतेन किया है, वह भी अविदित नहीं है। 
पत्थर आदि पदार्थ इस सिद्धान्त के अपवाद रूप प्रतीत होते हैं; 
किन्तु वे भी अपनी भ्रकृति के अनुकूल हमसारे प्रयक्ञों को सफली- 
भूत करने में योग देते हैं। फला कौशल के जिनने पदायथे हैं, वे 
सब जड़ सत्ता पर मनुष्य का प्रभाव होना प्रमाणित करते हैं । 
सत्ता कैसी है, अंधोत्‌ वह सानसिक है अथवा मन से खततंत्र, 
इस विषय में शिल्र साहब का सत वस्तु वाद तथा प्रत्यय बाद 
दोनों ही से मिलता जुलता है। वे पदार्थ की खतंत्रता अवश्य 
मानते हैं, किन्तु उसके साथ मनुष्य के प्रभाव से उसमें जो कुछ 
परिवतेन हुआ है, उसकी ओर हमारा ध्यान आकर्षित करते हैं । 
वे यद्यपि काण्ट की आँति बुद्धि की गदी गढ़ाई संज्ञाओं को 
नहीं सानते, तथापि काण्ट के इस मुख्य सिद्धांत से सहमत हैं कि 
सत्ता हमारे मन की स्थिति से प्रभावित होती है । हम प्रारंभिक 
सत्ता सें से अपनी रुचि के अनुसार अपना संसार बलाते हैं; 
जो वस्तु वादी वस्तु को हमसे इतना खतंत्र मानते हैं कि हम चाहे 
हों यान हों, वस्तु वैसी दी रहेगी, वे हमारी क्रियात्मक प्राहकता 
को स्थान नहीं देते । शिल्षर साहब का उनसे पूर्ण विरोध है। 
वे ऐसे वस्तु बादियों और निरपेक्ष प्रत्यय बादियों में बहुत कम 


अंतर मानते हैं। निरपेक्ष प्रत्यय वाद की अपेक्षा वे विषयी- 
श३ 
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अधान प्रत्यय वाद ( ६प्रणुंब्टाए७ 776€कध्या ) को श्रेष्ठनर 
शानते हैं। इसी के साथ जो लोग बाह्य सत्ता को नहीं मानते, 
उससे भी शित्षर साहब का विरोध है । उनका कथन है क्नि जिस 
अकार वस्तु के लिये मन की आवश्यकता है, उसी प्रकार मन के 
अनन करने के लिये वस्तु की आवश्यकता है । जहाँ तक वस्तु 
की खतंत्रता जाती है, वहाँ तक वे वस्तु वादियों का साथ देते 
हैं; और जहाँ तक मन की भाहकता की बात॑ रहती है, वहाँ ठक 
वे प्रत्यय वादी हैं । यद्यपि एक अंश में वे काण्ट के निकटवर्ती 
हैं, तथापि वे काण्ट के अज्ञेय बाद में नहीं जाते । जब इम्दीं 
सा को बनानेवाले हैं, तब सत्ता अज्ञेय केसो ९ सत्ता के पूर्व रूप 
हमसे अज्ञात हों, किन्तु सत्ता अज्ञात नहीं। शिक्षर साहब के 
सिद्धान्तों से धर्म को बहुत सद्दारा मिलता है। वे आत्मा का 
अमरत्व मानते हैं; और जेम्स की आाँति भूत प्रेतों को सत्ता भी 
संभव मानते हैँ। आवागमन को भी अन्य इसाइयों की भाँति 
अखहृदयता से नहीं देखते और परलोकों की सत्ता भी एक 
अकार से मानते हैं । स्वप्न में बहुत सी ऐसी घटनाएँ होती हैं जो 
इस संसार से सम्बन्ध नहीं रखतोीं। शित्षर साहब के मत से 
ये अन्य किसी लोक को घटनाओं की प्रतिलिपि द्वो सकती हैं । 
बर्गलन--बर्गसन का जन्म सन्‌ १८५९ में हुआ था । इन्होंने 
परिवतेन के पक्ष का समथेन किया है; इसी लिये ये वर्तमान समय 
के हेरेह्लाइटस कहे जाते हैं । काल और स्वातंत््य ( पपताढ धगात 
98:66 ज)) ) भौतिक पदार्थ और स्मस्ण शक्ति ( (९ 
ग्गते (६॥आ0०:7ए ) ओर सजनात्मक विकास ( (४९३६ एडट 
छ४० ४४०० ) ये तीन इनके मुख्य प्रन्थ हैं | 


[ ३3३२९ ] 


जैसा कि पिछले अध्याय में वतलाया गया है, आज कल 
की मुख्य घाराओं में से एक घारा लवीनता को है । यह जात 
जेम्स साहब के मत में स्पष्ट रूप से देखने में आई थी । बगंसन 
ने इस सूत्र को और भी बढ़ाया है। नवीनता केवल ज्ञान की दी 
नवीनता नहीं है, वरन्‌ सत्ता की भी नवीनता है। सता पूर्ण नहीं हो 
गई है । उसका हमेशा विकास होता रद्दता है । यह विकास केवल 
विकास (फूल का सा खिलना) नहीं है; वरन्‌ इस में वास्तविक 
रूप से नवीन उत्पत्ति भी होती रहती है। इस सिद्धान्त का 
विशेष वर्णन सजनात्मक विकास नामक पुस्तक में (जिस का 
खुलासा इस लेख के अन्त में दिया गया है ) मिलेगा । 
अब प्रश्न यह होता है कि इस सचा का मुख्य स्वरूप क्‍या 
है ।इस का मुख्य स्वरूप परिवतेन है। यह परिवतेत शाश्वत और 
'विश्वव्यापी है । 
यह परिवरतंत ही जीवन ([/(०) दे; और जीवन संसार का 
सूल है। यह आत्मा और मौतिक पदार्थ के बीच की चीज़ है। 
ज्ञान का भी उदय इसो की आवश्यकताशों की पूर्ति के वास्ते होता 
है । ज्ञान क्रिया का साधन है । इस जीवन को समझता ही दशेन 
का मुख्य उद्देश्य है। विज्ञान स्थिर और मृत पदार्थ को विवेचना 
ऋरता है । दशेत जीवित पदाथे की विवेचता करता है। हम यह 
प्रिवतेन सभी पदार्थों सें देखते हैं । दम अपनी चेतना सें परि- 
चर्तेन देखते ही रहते हैं; और जो पदाथे उसकी श्रपेक्षा स्थिर माल्यम 
होते हैं, उनमें भी अदृश्य रूप से परिवतेन होता रहता है; और 
कुछ काल पश्चात्‌ ऐसे परिवतेनों का संग्रहीत फल भी दिखाई 
देने लग जाता है। सत्ता का अथे जीवित रहना है; और जीवन 
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स्थिर नहीं है; वह प्रवाह रूप है। चलन ही मूल सत्ता है। 
अब प्रश्न यह होता है कि यदि चलन ही मूल सत्ता है, तो - 
चलता क्या है ? चलने के लिये दृढ़ पदार्थ चाहिए। इस के 
उत्तर में वर्गसन साहब का कहना है कि जिनको हम हृदू 
और स्थिर पदार्थ कहते हें--जो हम को प्रवाह की अपेक्षा 
अधिक वास्तविक प्रतीत होते हैं--वे एक प्रकार के दृश्य हैं, जिन्हें 
हम अपनी आवश्यकताओं के अनुसार अपने सन से चलती 
हुई सत्ता के बीच मे से काटकर बना लेते हैं। साधारण लोगों 
का मत यह है कि संचलन से पूव स्थिर पदार्थ चाहिए | लेकिन 
बरगगंसन का सत है कि संचलन में स्थिरता प्रतीत होने लगती है। 
स्थिरता वास्तिविक नहीं है । साधारण लोगों के इस विपरीत 
मत का क्या कारण है? यह भ्रम काल का ठीक विचार न होने के 
कारण है। साधारण लोगों का यह विचार है कि निर्जीब पदार्थों का 
काल से कोई सम्बन्ध नहीं है । चाहे काल की गति मन्द हो चाहे तीत्र, 
वस्तु जैसी है, वैसी ही बनी रहती है। काल का विशेष सम्बन्ध 
जीवित पदार्थों से है। किन्तु जिन को हम मृतया जड़ पदार्थ कहदते 
हैं, उनका भी काल से सम्बन्ध है । वे भी काल से प्रभावित द्वोते 
रहते हैं; किन्तु वह प्रभाव इकट्ठा होने पर ही प्रतीत द्वोता है। 

इसके प्रतिकूल जीवित पदार्थों में काल का प्रभाव विशेष रूप 
से दिखलाई पड़ता है। काल ही उनका जीवन है । काल को हस दो 
इृष्टियों से देख सकते हैं। एक दृष्टि से तो काल में हमारी 
मानसिक दृत्तियों की आतुपूर्वी है; अथोत्‌ काल उन से बाहर 
कोई निरपेज्ञ पदार्थ है। और दूसरी दृष्टि से काल द्वी उन वृत्तियों 
का जीवन है । वृत्तियों का प्रवाह और काल का प्रवाह एक 
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ही है | वास्तविक सत्ता का वास्तविक स्वरूप वही जीवन प्रवाह 
है जिसका जीवन सतत परिवतन में है। इसी जीवन में सच्चा 
कालिक परिमाण ( 7072907 ) मित्रता है। वास्तव में यह 
काल परिसाण हम लोगों के माने हुए निर्जीव पदार्थों के मूल 
प्रवाह में भी है । किन्तु जब हम उन्तको प्रवाह से अलग करके 
देखने लगते हैं, तब हम को वे क्रम रूप से दिखाई पढ़ते हैं। 
जीवन सत्ता में कोई भाग नहीं है। उसमें पिछला अगले में अमेय 
रूप से मिला रहता है। गति के भाग नहीं हो सकते । गति से बनी 
हुई रेखा के पीछे से भाग द्वो सकते हैं । जेनो की यही भूल हुई कि 
उसने लकीर के भागों के आधारों पर ग्रति के भी भाग मान 
लिए थे । एकित्लीज और कछुए की पहेली को लीजिए । एकि- 
लीज कहछुए से एक गज पीछे चलता है; लेकिन उसकी चाल 
दख गुनी है, तो भी एकिल्लीज़ कछुए को पकड़ सकता है । ऐसा 
नहीं हो सकता कि जब तक वह एक गज़ चले, कछुआ ९४ गज 
चलेगा; और जब तक वह र5 गज़ चले, तब तक कछुआ रह 
गज चल लेगा इत्यादि। गज के तो लाख तक भाग दो सकते हैं; 
किन्तु गति के नहीं। जब तक गति रुकती नहीं, तव तक गति का 
फोई भाग नही दो सकता । इस जीवित सत्ता का ज्ञान ऐसा नहीं 
है, जो मन के सत आकारों में मिल सके । उस का शान जीवन 
के प्रवाह में ही प्रविष्ट होकर मित्रता है । यह प्रवेश स्फूरति ( पत- 
६०१४०० ) हारा होता है । स्फूति द्वारा हम को सत्ता के पूर्ण- 
तया चलते और जीते जागते दृश्य दिखाई पढ़ते हैं । 

बुद्धि अपने सुभीते के लिये उसो जीती जाग्रती प्रवाह रूपी 
सत्ता के डुकढ़े डुकड़े कर डालती है और उन्हीं टुकड़ों को अलग 
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देखती है; और फिर वे टुकड़े प्रवाह से अलग होकर स्थिर 
दिखाई पड़ने लगते हैं । यही भौतिक पदार्थ हैं । इनकी स्थिरता 
वास्तविक नहीं है | बुद्धि या विवेक ([0९]6८।) द्वारा सिनेमेटो- 
ग्राफ या बायसकोप के से चित्र बनाए जाते हैं । बायसकोपवाले 
चलते हुए पदार्थ के बहुत से स्थिर चित्र ले लेते हैं। वे चित्र 
चलती हुई सत्ता की भिन्न भिन्न स्थितियों के होते हैं। वास्तव में सत्ती 
की स्थितियाँ नहीं हैं । स्थितियाँ तो स्थित वस्तु की होती हैं । जी 
वस्तु स्थित ही नहीं, उसकी स्थितियाँ कहाँ से आई' ९ लेकि 
हमारी बुद्धि, केमरा की भाँति, चलती हुईं सत्ता को एक सा | 
ग्रहण नहीं कर सकती; इसलिये वह बायसकोप के ४० 
भाँति सता के दुकढ़े कर लेती है। उन्त चित्रों में यदि पुनः संचा- 
लेन उत्पन्न कर दिया जाय, तो वे चलते हुए दिखाईदेंगे । लेबि 
खाली चित्र ही चित्र वास्तविक सत्ता के खरूप नहीं हैं । नि 
को हम स्थिर भौतिक पदार्थ कहते हैं, जिनमे हम कार्य्य-कारण 
खंखला लगाते हैं, जिनमे अ्रवश्यंभाविता लगाते हैं, वे बायस- 
कोप के चित्र-पटल की आँति सत्ता में से काट काटकर बुद्धि 
के बनाए हुए चित्रों की भाँति हैं $४ | वास्तविक सत्ता में आच- 





# ये चित्र वास्तविक नहीं हैं। मिसको हम भौतिक पदार्थ (04०६९) 
कहते हैं, उसका भी वास्तविक रूप गति है। वर्गसन साहब ने सैटर का 
रूपए इस गकार बतकाया है-- (४६६६४ ६ा5 7९४0 ५८४ (5९६ 
0 भ्प्र0 ९०७६६ प97४80०5, ॥] ॥)7९१ ६०४९४४८: 
मर प्रशंगरतत्प९6 एण्प्रतराए ॥] ४0026 घए ज्ञि 
९8९४ 00867, 896 प्रधशशातऑए व हफशए [76९०४ 


[ ३४३ ] 


'श्यभाविता नहीं होती | जहाँ अलग पदार्थ हो, वहाँ उनके हंखला+ 
बंद्ध होने की आवश्यकता पड़ती दै। किन्तु वास्तविक सत्ता, 
वि की स्फूर्त की भाँति नियतिकृत, नियम-रदित और स्वतंत्र है। 
४ अशभेदयय सत्ता फे खंड करके उन खण्डों में नियमबद्ध होने 
ही आवश्यकता देखकर भूल से यह अनुमान करने लग जाते 
; कि वास्तविक सत्ता भी खतंत्रता-शून्य है । जहाँ पर हम अपने 
पूर्ण आत्मभाव ( ?६:४००४)॥७ ) से कास करते हैं, वहीं पर 





॥76 8॥7ए6878 (70प९॥ ध॥ 47777९786 0009: भ्यात्‌ भौतिक 
प्दाथे इस प्रकार से एक अनवच्छिन्न धारा में चलते हुए रुफुरण सात्र रह 
जतेहैं। ये रफुरण किसी बढ़े पिंड से निकले हुए टुकड़ों की भाँति चारों मोर 
घौदते रहते हैं।जब इस अविछिन्न घारा का हमसे संपक होता है, तब हमारा 
शएीरिक संस्थान, जो कि क्रिया का पुक केंद्र है, इसकी अविच्छिन्नता 
((0०5४४ण्ञ5) को संग कर इनकी गति से और नई गति पैदा कर देता 
दहै। यह नह गति उत्पन्न करने में कई सम्भावनाएँ उपस्थित हो जाती हैं । 
उनसें से हमको चुनाव करना पड़ता है। इस चुनाव की क्रिया में हमको 
स्वृति ( ॥॥शग09 ), से, जिसका भात्मा से विशेष सम्बन्ध है, काम 
लेना पढ़ता है। इसी चुनाव के समय गति का जो जवरोध और विच्छे- 
दन होता है, उसी के द्वारा हमको सौतिक पदार्थ का प्रत्यक्ष (ए८ए- 
०९.४0 ) दोने छगता है। गति के प्रवाह में हम भी शासिल हैं । 
जहाँ पर गति में विरोध हुआ और कुछ आपेक्षिक स्थिरता भाई, वह 
मानसिक चित्र ( ]7926 ) घन गया। यही भौतिक पढ़ा है। इछ 
विचार को समझने के लिये बर्गंसन की १॥५(६९४ ७४० 6९प्रा0-फ 
नाम की पुस्तक पढ़नी चाहिए । 


[३४४ ] 


खतंत्रता है। ये खतंत्र काय्ये अकारण नहीं हैं, किन्तु इनका 
कारण अपने से बाहर नहीं है । 

यद्यपि खन्‍्त्रता के ऐसे अवसर कम होते हैं, तथापि उनका 
अभाव नहीं है। जिस खतंत्रता और अनिश्चयता को हम अपने 
आध्यात्मिक जीवन में देखते हैं, वही सारे संसार में बतेमान है 
और संखार के विकास में योग दे रही है। रुजनात्मक सकल 
जिसका यहाँ थोड़े विस्तार के साथ वर्णन किया जाता दै, जीवन! 
प्रवाह के खतन्‍्त्र सचालन का फल है। यद्यपि इस मत वे 
अनुसार भविष्य का आधार भूत में है, तथापि चह ऐसा भविष्य 
है जिसका रूप पहले से निधोरित नहीं किया जा सकता 
यही उस में नवीन सुजन है । 


सजनात्मक विकास # 
( (एव ए९ ५ए00007 ) 


वर्तमान सभ्य घम्ाज में विकासवाद की बढ़ी चचो रहती 
है। क्या समाज, क्या साहित्य, क्या विज्ञान, क्या कल्नाकोशल 
सभी भें विकासवाद के सिद्धान्तों की योजना की जाती दे! 
यहाँ तक कि स्वयं विकासवाद संबंधी कल्पनाओं का भी विक्राद्च 
हो रहा है। चाल्से डाविन ( ()॥8765 087छत7 ) के समय 
से अब तक विकासवाद में बढ़े मतभेद हो गए हैं । कोई वेमिय 
(५६०६४०४) को क्रमागत भेदों का फल्न मानते हैं और किसी का 


| 
है 





& यह लेख विज्ञान के कुम्भ भौर मीन सम्वत्‌ १९७३ की संख्याओं में 
अक्ाशित हो छुका है | 


[ ३४५० ] 


यह कहना है कि ये भेद एकाएक ( आकस्मिक ) हो गए । 
किसी का यह मत है कि संसार के विकास में प्रयोजन विद्यमान 
है और उसका अन्तिम स्वरूप पहले से द्वी निधोरित है। संसार 
उसी लक्ष्य को प्राप्त करने की चेष्टा कर रहा है । इस करपना को 
सुभीते के लिये हम प्रयोजनवाद ( 878877 ) कहेंगे। इसके 
(विपरीत कुछ लोगों का विचार है कि विकास में कोई मुख्य लक्ष्य 
नहीं है। संसार के मूल तत्वों का उलढ फेर तथा प्राकृतिक चुनाव 
(]२४६४:४१ 5९१९०८५०४) और बहिरावेष्टन (:6५१70077676) के 
प्रभाव से विकास का क्रम निश्चित द्ोता रहता है । इन लोगों के 
मत से प्राकृतिक कारणों द्वारा ही सब कुछ यंत्रवत्‌ होता रहता 
है । अच्छा शब्द न मिलने के कारण हम इस कल्पना को यंत्र- 
अ्रकार-बाद ( ॥(९९८४४४१४॥ ) कहेंगे । इस सतसेद्‌ में बर्गंसन 
की अपूवे स्थिति है । इन्होंने अपनी कल्पनाका नाम सजनात्मक 
विकास ((१-४४४।ए९ 9ए०७०७०४) रक्‍्खा है । इनके विकास- 
चाद सम्बन्धी विचार नीचे दिए जाते हैं । 

चर्गसन के मत से यंत्र-प्रकार-वाद ( ॥(९०॥४४४१४॥॥ ) और 
अयोजन वाद ( [775]59 ) दोनों द्वी दूषित हैं । पहले यंत्र 
प्रकारिक कटपनाओं पर विचार कीजिए । इस कल्पनानुसार इन्द्रि- 
याँ ही अपने धम फो बना लेती हैं; जैसे आँख का धर्म दृष्टि है । 
'बर्गेसन आँख का उदाहरण लेते हुए पूछते हैं कि भिन्न भिन्न 
कोटि के जीवों की आँखें एक सी क्‍यों होती हैं ९ इसके साथ यह 
भी बतलाया है कि आँख का घ॒र्म तो केवल देखना ही है और 
उसकी रचना का तारतम्य बड़ा विचित्र है। यह क्‍यों ९ 

इन भ्रश्तों का उत्तर यंत्र-प्रकार-बादी लोग यह देते हैं 


[ ३४६ ॥ 


कि पहले (बिना किसी विशेष कारण के ) थोड़ा भेंद आरंभ 
हुआ। फिर ये भेद संचित हांते रहे; और जब सेद्‌ बढ़ गए, तब' 
नई जातियाँ उत्पन्न हो गईं। इस कल्पना में बगंसन दो कठि 
नाइयाँ उपस्थित करते हैं। पहली तो यह कि जब अंगों में नियस- 
रहित असयोगिक ( ॥००।१९८०६४) ) परिवतन होता रहा, तो यह्‌ 
समम में नहीं आता कि आँख ऐसी पेचीली इन्द्रिय के अंगों का 
ऐसा सुव्यवस्थित परिवतेन होता रहा कि सब अंगों ने एक ही 
घर्म के साधन में योग दिया । 

भेद अथवा परिवतंन क्रमागत बतला देने से कुछ काम नहीं: 
चलता | भाना कि घोरे धीरे परिवर्तन होने के कारण आँख के घर 
में कोई रुकावट न पड़ी। पर यह केसे माना जाय कि हमारों 
आँख का मस्तिष्क एवं समस्त स्नायु संस्थान से ऐसा योग आ 
पड़ा कि सब के सब देखते के धर्म को बढ़ावें ? जो बातें आक- 
स्मिक रीति से द्वोती हैं, उनमें ऐसी सुव्यवस्था नहीं दिखाई पड़ती। 
यह तो एक व्यक्ति की आँख की बात हुईं। अब दो भिन्न कोटि 
के जीवों में एक सी ही आँख के होने की भ्रकारण संयोगवाद 
में क्‍या व्याख्या दी जायगी ९ कया दो भिन्न जातियों में भी ऐसा 
आकस्मिक योग हा पढ़ा कि उन दोसों में जितने परिवतेन हुए, 
उनका फल एक ही प्रकार की आँख हुईं ? आँख कोई खततंत्र 
अंग नहीं । उसका सम्बन्ध सारे शरीर से है। सारे शरीर और 
आँख में परस्परानुकूल परिवर्तन आकस्मिक रीति से कैसे हो 
सकते हैं ९ यदि सब परिवर्तत आकस्मिक हुए, तो क्या दो भिन्न 
कोटि के जीवों में लगातार एक से परिवतंत द्वोते रहे कि दोनों में 
एक सी आँख बन गई ९ यह आकस्मिकता कैसी ९ 


[ ३४७ ] 


यदि हम यन्त्र सम्बन्धिनी दूसरी कल्पना की ओर ध्यान दें, 
तो हम को थोद़ा/सा सद्दारा मिलता हुआ दिखाई देता है। किन्तु 
इसके साथ हम को ऐसी द्वी दूसरी कठिनाइयों मे पड़ जाना” 
पढ़ता है । दोनों ही करपनाएँ आकस्मिकता के आधार पर हैं। 
अन्तर केवल इतना ही है. कि पहली के अनुसार जो कांय्ये 
धीरे धीरे हुआ था, वह दूसरी में एक साथ हो जाता है। पहली' 
में दूसरी से अधिक कठिनाई है। 

पहली करपना में तो “आकरिमिक परिवर्तनों का एक ही धर्म 
के साधन में योग देना' ऐसी करामात को प्रतिक्षण मानना पढ़ता' 
है। दूसरी कत्पता के अनुसार यह करामात कभी कभी हो 
जाती है; इसी से इस कल्पना में हम को कम कठिनाई पढ़ती' 
है । सम्भव हैं कि दो भिन्न कोटि के जीवों में एक साथ ऐसेः 
परिवतेन हुए हों कि दोनों मे एक ही सी आँखें बन जायें । किन्तु: 
इस के साथ यह भी स्मरण रखना चाहिए कि जब बड़े बड़े परि- 
वतन होते हों और किसी एक अंग के परिवतन में न्‍्यूनता या- 
प्रतिकूलता हो जाय, वो देखने में ऐसी सूक्ष्म क्रिया में तुरन्त बाधा 
पड़ जायगी । छोटे छोटे परिवतनों में सम्भव है कि किसी एक 
भाग में यथोचित परिवतेत होने के कारण देखने में विशेष बाघाः 
नपड़े; पर भारी भारी परिवतेतों में अवश्य ही बाधा पड़ेगी । 
ओर फिर यह भी समझ में नहीं आता कि सभी अंगों में ऐसी: 
सलाह से परिवर्तन हुआ कि सब ने मिलकर देखने के धर्म में योग 
दिया। अतः दोनों कल्पनाओं में लगभग एक ही कठिनाई है । 

अब सम्बन्ध की तीखरी कल्पना पर विचार करना चाहिए 
ओर देखना चाहिए कि इस से हमारी उलमन कुछ कम होती है. 


[ १४८ ] 


या नहीं। इस के माननेवाले यह कहेंगे कि मिन्न भिन्न कोटि के 
जीवों की आँखों के मिमोण का कारण तो एक तेज है | फिर 
इसमें कया आश्रय है कि भिन्‍न मिन्न कोटि के जीवों की एक 
ही सी आँख होती है ९ 

यह वाद अवश्यसेव माननी पढ़ेगी कि हमारे शरीर को 
वाह्य कारणों के अनुकूल बनना पड़ता है। किन्तु क्या इस अलु- 
कूलता के सिद्धान्त ( ?7]गर09]6 ०0 ४१४०८४४०४ ) से आँख 
की बतावट और उसके धर्म की पूरी पूरी व्याख्या हो जाती है ! 
माना कि तेज ने आदि जीवों के जीवन फेन (70६079]887) में 
अपने प्रभाव से कुछ परिवर्तेत कष्छे एक छोटी सी रंगीन बूँद 
बना दी; और वही आँख का प्रारम्भिक रूप वन गई | पर क्‍या यह 
रंगीन बिन्दु हमारी आँख वनाने में समथ दे? क्या चित्र से क्रेमरा 
( 0४77८7०० ) वन सकता है ९ क्‍या तेज से तेज का द्रष्टा बन 
सकता है? कदापि नहीं | इन सब विचारों से ज्ञात हुआ कि 
वाह्य कारणों के द्वारा पूर्ण व्याख्या नहीं द्वो सकती । वास्तविक 
व्याख्या के लिये आन्तरिक कारणों का अन्वेषण करना चाहिए । 

यंत्र सम्वन्धिनी ऋत्पनाञ्नों से तो हमारा मनोरथ सिद्ध 
नहीं हुआ | उनसे तो हम और भी चलमाच में पढ़ गए। अब 
देखता चाहिए कि प्रयोजन सम्बन्धिनी ( 77५]590 ) कहप- 
नाभ्रों से हम को कुछ संतोष होता है या नहीं । प्रयोजन वाद के 
भी दो भेद हैं। कुछ लोग तो यह मानते हैं कि सारे संखार में 
एक ही प्रयोजन वर्तमान है और सव कास्ये उसी के अर्थ 
होते हैं। संसार में जो कुछ भिन्‍नता और भ्रतिक्लता दिखाई देती 
है, वह केवल एक दूसरे की कमी पूरी करने के लिये है । 
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फिर कुछ लोग यह मानते हैं कि एक व्यक्ति के शरीर में 
एक ही प्रयोजन है; जेसे हमारे शरीर के भिन्न भिन्न प्रकार के 
अवयव हमारे पूर्ण शरीर की रक्षा के लिये उद्योग करते रहते हैं । 
यदि हमारे शरीर में किसी तरह की खराबी आ जाय तो वह अपने 
आप ठीक होने लग जाती है । इस से मालूम होता है कि हमारा? 
शरीर किसी एक आदश पर बन रहा है। 

बरगगंसन साहब प्रयोजन वाद को किसी अंश में मानते हैं। 
वे कद्दते हें कि जहाँ यंत्र सस्बन्धिनी कल्पनाओं से हटे, वहीं 
प्रयोजन वाद में आ जाना पड़ता है। किन्तु वे प्रयोजनवाद के 
सोलहो आना माननेवाले नहीं हैं । वे कहते हैं. कि यदि सब बातें 
यहले से ही निश्चित हैं, तो किसी नई बात की गुंजाइश नहीं. 
है। फिर यह भी बात है कि संसार में जितनी एकअयोजनता 
पाई जाती है, उतनी भिन्न प्रयोजनता भी पाई जाती है। और 
यह भी समर में नहीं आता कि शेर खाने के लिये बनाया गया 
और बकरी ने खाए जाने के अर्थ जन्म भ्हण किया। ऐसी 
सुव्यवस्था फो नमस्कार है । 

यदि हम व्यक्तिगत प्रयोजन की ओर दृष्टि डालें, तो भी: 
बड़ी बढ़ी कठिनाइयों का सामना करना पड़ेगा । पहली कठिनाई 
तो यही है कि हम व्यक्ति किसे कहेंगे ? क्‍या हमारा व्यक्तित्व- 
हारे पिता के व्यक्तित्व से भिन्‍न है ९ क्‍या हम उनके शरीर 
के अंश नहीं हैं ९ एक हिसाब से हमारे शरीर का एक एक अंग 
व्यक्तित्व रखता है और उसका प्रयोजन भी हमारे शरीर के 
प्रयोजन से भिन्न है। उस आंग के प्रत्यंग उसके प्रयोजन के 
साधन में योग देते रहते हैं । यदि हमारे शरीर में अनेक व्यक्ति, 
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“वर्तमान हैं, तो उनका एक श्रयोजन किस प्रकार हो खकता है ९ 
अयोजनवाद की पुष्टि में जो युक्ति शरीर के बिगड़े हुए भागों के 
स्वाभाविक सुधार के आधार पर दी गई थी, वह भी कट जाती 
'है। यदि शरीर में रक्षा की सामग्री विद्यमान है, तो क्या शरीर 
में ज््ति के कारणों का अभाव है १ क्या परोपजीवी कीट 
( 9५:8965 ) नहीं होते ? अतः प्रयोजन बाद भी कहि- 
भाइयों से खाली नहीं है । 
यंत्र-प्रकार-वाद और प्रयोजन वाद दोनों में ही एक 
से दोष हैं। दोनों के ही अनुसार काल कुछ नहीं रहता। 
जब तक परिवतेन में कोई नहे बात पेदा न हो, तब 
तक वह सच्चा परिवर्तन ही नहीं । और जब परिवर्तन ही नहीं, 
तब काल हा क्‍या ९ उस काल से क्‍या लाभ जो वस्तु पर अपना 
चिह् नहीं छोड़ता ? इन दोनों ही कस्पनाओं के अनुसार भूत 
और वतंमान में कुछ भेद नहीं रहता । एक कल्पना के अनुसार 
“वर्तमान भूत का रूपान्तर है; और दूसरी के हिखाब से वर्तमान 
भविष्य का रूपान्तर | इस अंश में एक कल्पना दूसरी का ठीक 
विपयय है। दोनों के ही अनुसार कोई नह बात नहीं होती । यंत्र 
वाद के हिसाब से सब बातों के पर्योप्त कारण भूत काल में मौजूद 
हैं; ओर प्रयोजनवाद के अनुसार सब कारणों की ईश्वर में स्थिति 
है। कूकी हुई घढ़ी की कूक के क्रमशः खुलते रहने को विकास 
नही कहते । जो बर्तु पहले से ही दर्तमान है, उसके दुहराने से 
द्वी क्‍या लाभ १ 
उपयुक्त समालोचना केवल अभावात्मक न सममी जाय | 
' पाठकों को इससे यह अवश्य पता चल गया होगा कि बर्गंसन 
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के मत से सच्चे विकास के लिये किन किन बातों की आवश्यकता 
है । यंत्र सम्बन्धिनी कल्पनाओं पर विचार करते हुए 
यह दिखाया गया था कि तेज अथवा अन्य प्राकृतिक वाह्य 
कारणों को विकास का प्रेरक नहीं सान सकते । प्रेरणा 
भीतर से ही होनी चाहिए। उसी के साथ आकस्मिकता की 
खुरती दिखाई गई थी। फिर विकास में किन कारणों को 
मानना चद्दि० ? ये कारण आन्तरिक प्रेरक के स्वार्थ 
ओर आवश्यकताओं पर निर्भर हैं। समालोचना के अन्त 
सें यह भी बताया गया था कि विकास में ऐसे काल के मानने 
की आवश्यकता है जो पिछले को साथ लिए हुए सदा आगे 
बढ़ता रहे और वस्तुओं पर अपने चिह् छोड़ता रहे । इन सत्र 
बातों का अभिप्राय यह है कि पिछले के उलढ फेर को ही परि- 
अतेन नहीं कहते, किन्तु सच्चे परिवर्तेन या विकास में कुछ नई 
उत्पत्ति अवश्य होनी चाहिए | यही स्रजनात्मक विकास है । 

इस नवीन उत्पत्ति का सम्बन्ध भरत से अवश्य होगा) 
किन्तु उसके होने के पर्व भूत के आधार पर उसका अलनु- 
सान नही हो सकता। घरंसत खाहव एक प्रकार की लगा- 
तार स्वतः सृष्टि सानने हैं । पर यह न सममना चाहिए 
कि थे किसी जड़ पदार्थ की स्वतः सृष्टि मानते हैं, जैसा 
कि आगे देखने से मालूम होगा। उनके मत से खत: सृष्टि 
का विषय जीवन प्रवाह है । 

हमारी चेतना के विकास में ऊपर के सब विचार घढ जाते 
हैं। हमारा मानसिक विकास हमारी आत्मा की आन्तरिक प्रेरणा 
से ही होता है । हमारी चेतना में काल का भी प्रभाव पूरा पूरा 
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दिखाई पड़ता हैं। हम कल छे विचारों को आज के विचार नहीं कह 
सकते । उन पर से समय को रेखाएँ मिट नहीं सकतीं | हमारे कल 
के विचार आज स्मृति रुप में ही लौटेंगे । प्राकृतिक पदार्थों में 
सभ्य का भेद इतनी रपप्टठा से नहीं दिखाई पड़ता, पर हमारी चेतना 
में सच्चे परिवर्तन होते रहते हैं | हम जो कल थे, वह आज नहीं; 
ओर जो आज हैं खो कल नहीं होंगे। सच्ची स्वतः सृप्टि हमारे 
मानसिऋ संसार में द्वी होती रहती है । दमारे आज के विचारों 
की व्याख्या कल के विचारों से हो सकती है | कल और आज 
के विचारों में पूवापर सम्बन्ध है; किन्तु कल के विचारों से 
यह अनुमान नहीं हो सकता था कि हमारे आज के विचार 
क्या होंगे। इसी को नवीनता कहते हैं । 

बर्गसन के मत से सारे संसार का विकास चेतना के विकास 
की भाँति हो रहा है । अब यह प्रश्न उठता है कि विकास का 
आधार क्या है १ झर्थात्‌ क्रिस चीज़ का विश्वंस हो सकता 
है ! वर्गसव जीवन (,//6) को ही संसार में मल वस्तु मानते 
६। जीवन कोई सांक्रेतिक ( 997700520 ) पदार्थ नहीं 
है। सारा स्थावर जंगमात्मक संसार जीवन का ही प्रसाद है । 
चतना भी जीवन का ही रूपान्तर है । जड़ भी जीवन का ही 
परिणाम है| जढ़ तमोगुणात्मक है। जड़ का घर्म गति का 
अवरोध है। जब कोई जीवन नष्ट हो जाता है, तब उस की गति 
स्विरता को भ्राप्त हो जाती है। फिर वही गति का 'अवरोधक 
चन जाता है। जैसे अग्निस धूओँ अयवाराख उत्पन्न होकर अग्नि 
के तेज को रोकनेवाली वन जाते हैं, वैसे द्वी जीवन से उत्पन्न 
हुई जड़ सामग्री जीवन की गति को रोफनेवाली वन जाती है ! 
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इसी प्रकार सदा जीवन तरंग उठती रहती है. और शान्‍्त हो 
होकर जड़ सामग्री बनाती रहती है। जैसे बारूद की बनी हुई 
छछूँदर ऊपर जाते हुए धूआँ भी बनाती जाती है, वेसे ही जीवन 
तरज्ञें ऊपर जाती हुई त्मोगुणी सृष्टि भी उत्पन्न करती रहती 
हैं। इम तरह्लों के फेन्द्र को ही बगेसन के मत से इखचर समझना 
चाहिए। कोई इस मत की चेदान्त से समानता न करने लग 
जाय; क्योंकि बर्गसन के मत से इश्वर परिवर्तनशील और 
विकारी है $॥ बर्गलल अभी जीवित हैं। शायद वे अपना मत 
बदल दें और पूर्णंता को मानने लग जायें । कुछ भी द्वो; वे संसार 
में चेतलता को तो मानते हैं । 

बगेंसन के प्त से जीवन-अ्रधाह संकर्पात्मक है। इसकी 
वास्तविक अवस्था बुद्धि द्वारा नहीं जानीजा सकती; क्योंकि बुद्धि 
तो जीवन का एक अंश ही है । हम अपने ज्ञान द्वारा सत्ता की 
फेवल तसवीर ले सकते हैं; और तसवीर और असल में 
बहुत अन्तर होता है। जीवन की वास्तविक अवस्था को हस 
प्रतिभा ( 7/080॥ ) द्वारा जान सकते हैं । 

इस बात सें बगेंसन साहब का मत वेदान्त से मित्रता है। 
वेदान्ती लोग भी अनुभवात्मक ज्ञान पर जोर देते हैं। 
वेदान्त के हिसाब से हसारा विशेष ज्ञान फेवल सांकेतिक है । 
हम उसके द्वारा सत्ता का यथाथे रूप नहीं जान सकते । ज्ञान विद्या 
( &98/077000 29 ) में इनका मत वेदान्त से समानता रखता 
है। किन्तु सत्ता शात् ( 09/0025 ) में बेदान्त और बरगेसन 
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के मत में बढ़ा भेद है। वेदान्ती परिव्तनों को अ्रम्ात्मक सममते 
हैं; और बर्गंतन के मत'में सत्ता का यही वास्तविक खप है। 
बगंसन साहब के जीवन प्रवाह के मुख्य लक्षण निरन्तर संकरप, 
तिरन्तर क्रिया, निरन्तर उद्योग और निरन्तर उत्पादन हैं । 

जैसा कि पहले कहा गया है कि जड़ीभूत जीवन तरंग नई 
तरंगो के आगे बढ़ने में रुकावट ढालतो है, वेंते ही नई तरतें 
लवीन उत्पत्ति का उद्योग तो करतो रहती हैं, पर उनको इस 
काय्ये में पूर्ण सफन्नता प्राप्त नहीं होता । इस रुकावट के 
कारण इन तरंगों में विभाग हो जाता है; ओर जिम प्रकार रेत 
के, आ जाने से जल का प्रवाह कई ओर विभक्त हो जाता है, उसी 
प्रकार जड़ की स्थिति से जीवन प्रवाह भी भिन्न भिन्न दिशाओं 
में होने लगता है। इस प्रवाह की तीच मुख्य दिशाएँ हैं । एक 
प्रवाह तो वतत्पति की ओर कुछा; दूसरा पश्चु खष्टि को ओोर 
गया और तीखरे का अन्त सलुष्यों में हो गया। ऐसे भौर भी 
प्रवाहों का होना या भविध्यतू मे हो जाना संभव है। इस तीनों 
सूृष्टियों के भिन्न मिन्न गुण हैं | वनत्पतियों में केवल बढ़ना और 
शक्ति का संग्रह करना है। उनमें गति नहीं है; इसी से उनमें चेतना 
( (0०४००४४7६६५ ) भी नही है; क्योंकि बर्गेखन के सच से 
चेतनता का धर्म केवल गति का क्रम निश्चित करना है । 

चनत्पति संधार में जीवन प्रवाह जड़ के बश में रहता दै । 
पहले जीवन श्रवाह जड़ के साथ ही रहकर काम करना चाहता 
है; फिर उससे ऊँचा उठ जाता है और जड़ को भी अपने गुश दे 
देता दे । जब तक वह जड़ के वश रद्दता है, तब तक स्वतंत्रता का 
अभाव रहता है। जेसे जैसे जीवन प्रवाह जड़ पर अपना आधि- 
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पत्य जमाता जाता है, देसे हो यैसे रदतंत्रता भी प्राप्त करता जाता 
है। बर्गंसन कहते हैं. कि व्याख्यानदाता लोग पहले तो 
अपने भाव श्रोताओं के भावों में मिल्रा देते हैं; फिर श्रोताओं को 
वक्त ता द्वारा अपने वश मे करके उनके भावों को अपने में मिला 
लेते हैं । इसी प्रकार पहले तो जीवन प्रवाह जड़ के वश में हो 
जाता है; और अन्त में विजय प्राप्त कर जड़ को अपने घश में 
कर उसको अपने गुण दे देता है। 

पहली अवस्था में केवन्न शक्ति का संप्रह होता है । चनएप- 
तियों में चारों ओर से शक्ति संभह करने की ताक़त है; पर अचल 
होने के कारण वह शक्ति खर्चे नहीं करती । वनस्पति-संसार 
शक्ति को केवल इकट्ठा ही नही करता, वरन्‌ उसको अपने में जमा भी 
रखता है। पशु और मनुष्य वनस्पतियों द्वारा इकट्टी की हुई शक्ति 
पर निमेर रहते हैं। घनस्पतियों को ऐसी रसायन विद्या मालूम 
है कि जिसके दारा वे निर्जेव पदार्थों मे से जीवन सामग्री 
वना सकती हैं | समस्त चर जगत को अपनी खूराक के लिये 
वनरपतियों पर निर्भर रहना पड़ता है। पशु और मनुष्य शक्ति 
का व्यय करना जानते हैं; किन्तु पशुओ और मनुष्यों के शक्ति-व्यय 
के प्रकार सें भेद है | पशुओं में एक प्रकार की खहज क्रिया शक्ति 
( [70807८६ ) द्वोती है। उसके द्वाद् बिना विचार के ही दे 
अपनी शक्ति का उचित व्यवहयर कर लेते हैं । उनके लिये केवल 
एक ही रास्ता है और वे उस पर बिना संकोच के चल्े जाते हैं । 
इसी फारण पशुओं का वाड़ी-संस्थान ( ]२६:ए०७5 8ए88४॥ ) 
सनुष्यों का सा पेदीदा नहीं होता । मनुष्य के लिये बहुद से रास्ते 
हैं। उसको यह सोचना पढ़ता है कि किस रास्ते से चलूँ और 
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किस प्रकार अपनी शक्ति खच करूँ । यहीं पर बुद्धि का काम आ 
जाता है। ये जीवन प्रवाह की तीनों प्रथक्‌ प्रथक्‌ दिशाएँ हैं । ये 
प्रवृत्तियाँ एक दूसरी के फल-हूप नहीं हैं । पुराने लोगों की यह 
भूल थी कि वे इन भ्रवृत्तियों में काय्ये कारण सस्बन्ध मानते थे 
ये प्रवृत्तियाँ कमी कभी एक दूसरी के अन्तर्गत तो हो जाती हैं, 
किन्तु एक दूसरी का परिणाम नहीं हैं। जीवन प्रवाह में ये सब 
प्रवृत्तियाँ विद्यमान हैं; पर रुकावट मिलने के कारशू ये इन्द्रधनुष 
के रंगों की भाँति अलग अलग हो जाती हैं। जेसे बालक में 
भी प्रवृत्तियाँ होती हैं, लेकिन कोई बालक किसी ओर भुक जाता 
है और कोई किसी ओर, वैसे दी कोई जीवन तरज्गञः वनस्पति 
संसार में ही खतम दो जाती है, कोई मनुष्य तक पहुँच जाती है; 
ओर संभव है कि कोई और भी आगे चली जाय । 

बर्गंसन के सत से यह सिद्ध होता है कि जीवन का सुख्य 
उद्देश्य क्रिया और उद्योग है। अतः हम सब लोगों को खतंत्रता- 
पूवेक जीवन का लक्ष्य पूरा करने का यल्न करना चाहिए । 


तीसरा अध्याय 


नवीन वस्तुआाद्‌ 
(एज रिवशशा।) ) 


कुछ काल से इंगलिस्तान और अमेरिका में प्रत्यय वाद के 
विरुद्ध एक प्रवाह चला है । उसके नेताओं में से बद्रेंड रसैल 
( ए८7::थ॥0 रिप्5४९९] ); जी. डे मूर ( 6. 5. (००7६ ); 
और एस, एलेकजैन्डर ( 3, 8०5४70७: ) इद्जलैण्ड निवासी 
हैं; और बाकी छ. है. बी. ोल्ट ( 78. 8. छ०॥ ), डबस्यू, टी. 
मा्विन ( ए, १. ॥(४:ए४ ) डच्स्यू. पी, सोन्टेग्यू ( ए४, ?. 
.०४६४४४९ ) आर, बी. पेरी ( 7९, छ, ए८7४ए ) उच्छयू. 
बी, पिटकिन (फ़ा. 8. 085४) और ई. ज्ञी. स्पौलडिज्ष ( 8! 
७. 89थ007ग४ ) अमेरिका के हैं। इन छुओं ने सम्मिलित 
होकर नवीन वस्तुवाद पर दो अंथ # भी लिखे हैं । ये लोग 
विज्ञान ( 8प८४०९ ) को दशन शास्त्र ( 7]7]080909% ) से 
अलग करना बुरा सप्मते हैं । रीड आदि पुराने वस्तुवादी लोगों 
से विज्ञान का तिरस्कार कर अपने मत को साधारण लोगों के मत 
स्रे मिलाया था। नवीन आचाय्याँले अपने मत को विज्ञान के 
अनुकूल बनाना चाहा है । ये लोग बर्गेखन या विलियम जेम्स की 





# प&छ एेट्घधंदा भौर ॥९ एण्श्ाध्शरापर घ्ाते पार४: 
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भाँति बुद्धि ज्ञान का तिरस्कार नहीं करते, वरन्‌ उसको प्रधानता 
देते हैं | ये प्रत्यय बादियों से इस बात में सहमत नहीं हैं. कि 
सम्बन्ध हमारी घुद्धि का फल है। सम्बन्धों को भी ये जोग 
उतना दी वास्तविक मानते हैं जितना कि वस्तुओं को । वास्तविक 
सत्ता में सीधापन या गोलाई एक खास सम्बन्ध है; और जिस 
प्रकार इसको मेज या कुर्सी का अनुभव होता है, उसी प्रकार हम 
को गोज्ञाई, कम्बाई, छोटाई आदि का भी अनुभव होता है । 

यह बात विलियम जेम्स ने भी मानी है। उन्होंने अगर-पन 
( ![7655 ) तक का प्ृथक्‌ अनुभव माना है। इस बात का 
दिगदरशोन प्रत्यय बादियों में प्रीन स्राहब के दशेन में हुआ है । 
न्याय और वेशेषिकवाल्ों ने भी दिक्‌ काल को खतंत्र पदार्थ माना 
है । अब इस मत का विशेष वर्णन बद्रेंरड रसैल के लेखों से 
दिया जाता है । 

बर्ट्रेएड रसेल् ( 8670797व २ घ58९९४! )--आज कल 
के लेख़कों में ये धच्छे लेखक गिने जाते हैं । दाशनिक प्रंथों के 
अतिरिक्त इन्होंने कई राजनीतिक पंथ भी लिखे हैं । ये शान्ति बादी 
हैं। गत युरोपीय युद्ध मे इन महाशय ने अपना मतभेद अच्छी 
तरह प्रकट किया था। ये व्यक्तिगत खतंत्रता के पक्तपाती हैं। 
इनके मुख्य दाशंनिक पथ ये हैं--- 

एर]080फग090. फड8४७8,. (007 छुआ0०ज़ी९१४४ ० 
796 ऋडाध्का॥) एछ0०70, ?:06गाड़ 0[ ?080790 
भौर (ए५९घण्म 8ग6 ,02१९. 

इन्होंने अपनी ज्ञान सम्बन्धी कल्पनाओं में गणित शास्त्र के 
सिद्धान्तों का बहुत छुछ समावेश किया है। ये तक॑-शास्त्र को 
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बहुत ऊँचा स्थान देते हुए दशोन शास्र और विज्ञान की एक हर 
पद्धति निश्चित करते हैं। इनका कथन दे कि जिस प्रकार विज्ञान 
में हमारो इच्छाओं, अमिलाषाओं और रुचि को स्थान नहीं, उसी 
अकार दशन शास्त्र में भी ये वास्तविक सत्ता की निशोयक नहीं हो 
सकतीं । इस बात में इनका विलियम जेम्स ( जत870 
पृध्या०४ ) से पूरा विरोध है । इसका कहना है. कि कमी कभी 
झूठी बात भी काय्य साधन में सफल हो जाती है; किन्तु वह 
सत्य नहीं दो ख़कती । 
उदाहरण लीजिए । अगर कोई हारतोी हुई फौज से कह दे 
कि डटे रही, पीछे से मदद के लिये और फौज आं रही है; और 
इस विश्वास मे द्वारती हुई फोज जीत जाय । इस विश्वास से 
सफलता अवश्य हुईं, लेकिन सफलता के कारण झूठ बात सच 
नहीं दोगी। इसी प्रकार ये प्रतिभा स्फूति आदि की अपेक्षा 
बुद्धि को दी झँचा स्थान देते हैं। इन्होंने अपने [,020 ध१पै 
॥9४०४६आा नासक ग्रंथ मे बर्गघन साहब से मत भेद 
प्रकट करते हुए कह्दा है कि यद्यपि स्फूरत द्वारा हमको कोई नई 
बात सूक जाय ( स्फूति का काम दर्शन और विज्ञान दोनों में 
पड़ता है ) लेकिन केवल इस कारण कि उसका ज्ञान स्फति या 
किसी प्रकार की समाधि द्वारा हुआ है, वह बात ठीक नहीं हो 
सकती । ये इतना ज़रूर मानते हैं कि जो बात बुद्धि द्वारा 
नहीं जाबी जाती था देर मे जानी जाती है, बह प्रायः स्फति द्वार 
अकट दो जाती है। लेकिन इसके साथ इनका यह भी कहना हैकि 
उसकी जाँच बुद्धि की ही कसौटी पर हो सकती है । ये अनुभक 
वादी हैं; किन्तु छुछ बादों का ज्ञान अनुभव-पूर्व मानते हैं! 
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यह ज्ञात प्रायः सामान्य ( 0४ए०:5४ ) सम्बन्धी होता है ! 
ये उामान्यों एवं सस्बन्धों की खतंत्र सत्ता मानते हैँ । यह 
घर उस घर के उत्तर तरफ है अथवा यह दीवार उस दीवाश 
से डँची है, इत्यादि ज्ञाव में उत्तर की तरफ होने या ऊँचा होने 
का ज्ञान हमारे ऊपर निभेर नहीं है। यह सम्बन्ध वास्तविक है। 
हम हों था न हों, यह सम्बन्ध बना रहेगा। जब ये दोनों मकान 
इमारे मन से खतंत्र हैं, तो इनका सम्बन्ध सी हसारे सन से खर्त॑त्र 
है । जिस प्रकार इन्होंने सम्बन्धों को खतंत्र माना है, उसी प्रकार 
सामान्यों को भा श्षत॑त्र माना है। सफेरो, लाली वगेरह की इन्होंने 
स्तंत्र स्थिति मानी है । 

इन महानुभाव का यह कहना है कि यदि सफेदी, लाली 
आदि गुणो की मन में स्थिति होती, तो किसी व्यक्ति के ही मन 
में होती; और व्यक्ति के सत्र में होने के कारण उनकी सामान्यता 
जाती रहती । जब कि इस से छोटा, उससे बढ़ा, इसके उत्तर में, 
उसके पूर्व में आदि सामान्य सन से खतंत्र हैं, तो लाली और सफेदी 
तो और भी ज्यादा खतंत्र हैं। इनकी सत्ता किसी देश विशेष या 
काल विशेष में नहीं है । 

इनका वतलाया हुआ सत्य का भी आदशे सम्बन्धों को 
सतंत्रता पर निर्भर है । इनके मत से सत्य वास्तविक 
सम्बन्धों के क्रम का अनुकरण करता है; अथोत्‌ जैसे सम्बन्धों का 
क्रम वास्तविक सत्ता में है, उस क्रम के अनुकूल जो ज्ञान हो , वही 
सत्य हैं । दवात मेज पर है; इसमें दवात और मेज़दो पदार्थ हैं। 
ऊपर होना एक सम्बन्ध है। इसमें वास्तविक सम्बन्ध का यह क्रम 
है कि दवात का सम्बन्ध मेज से ऊपर का है। यदद सम्बन्ध का 
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क्रम उलटा नहीं जा सकता | अगर कोई इस सम्बन्ध को उलट 
कर कोई वाक्य कहे, तो वह झूठा होगा। 

इतना जानने के बाद शायद अब इसके वस्तु-वाद सम्बन्धी 
विचारों को समसने में आसानी होगी | वे इस प्रकार हैं--- 

यद्यपि भिन्न भिन्न पुरुषों को एक ही वस्तु व्यक्तिगत रुचि, 
अवस्था, स्थिति, दृष्टिकोण आदि के भेद से एक सी नहीं दिखाई 
देती, तथापि यह सिद्ध नहीं होता कि यह दृश्य केवल व्यक्ति के 
मत पर निर्भर है &। इनका आधार हमारे संपेद्नों अथोत्‌ 
इन दृश्यों से मिन्न है। भेद के जो कारण हैं, वे हमारे मन में 
नहीं हैं ( काण्ट ने इनफो हमारे सत में ही माना है. ); वे भौतिक 
संसार से सम्बन्ध रखते हैं । 

हमकी संवेद्न ( 8६75४007 ) और संवेदून का आधार 
६ 8298४ 0888 ) में भेद करता चाहिए । संवेदन हमारे मन 
में हैं, किन्तु उनका आधार हमारे मन से स्वतंत्र है । 

प्रत्ययवादी बकेले भी हमारे संवेदर्नों का आधार मानते 
हैं। उनका कहना यह है कि यह आधार मन से बाहर नहीं हो 
सकता और सब प्रत्ययों का आधार रूप वह मन इश्वर का 
है। इश्वर के मन के प्रत्यय हम को दिखाई पड़ते हैं | वास्तविक 








& शीतछता रसवास की, घटे न महिमा सूर । 
पीनसवारे ज्यों ते, सोरा जानि कपूर ॥ 


“-बिद्दारी । 
नोछको<प्यवछोकते यदि दिवा सूर्यस्य कि दूषणं । 


“-भर्ठेइरि । 
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खत्ता को पत्यय वादी भी मानते हैं; किन्तु उनका कहना यह है 
कि यद्यपि वह हमारे या व्यक्तियों के 'मन' से खतंत्र हो, किन्तु 
ढिसी ( अथोत्‌ ईश्वर के ) मन के अधीन है, उससे बाहर नहीं। 
बट्रेएड रसैल साहब प्रत्यय वादियों की स्वीकृति के अतिरिक्त वास्त- 
विक सत्ता ( जिसको वे बाहरी मानते हैं ) की स्थिति के प्रमाण 
देते हैं। यदि हम किसी मेज़ को कपड़े से बिलकुल ढक दें, तो 
मेज नहीं दिखाई देगी, कपड़ा ही दिखाई देखा । ढिन्तु कपड़े के 
भीतर की मेज़-यद्यपि वह हमारी दृद्दि में नहीं आती-अवश्य हसारे 
मन से स्वतंत्र स्थिति रखती है; क्योंकि कपड़ा बिना आधार के 
अस्तरिक्त में तो 5हर ही नहीं सकता । 

दूसरा उदाहरण लीजिए | मैं एक मेज खरीदता हूँ। मैं 
बेचनेवाले के सवेदन को तो नहीं खरीदता। मैं उस संवेदत 
के आधार को खरीदता हूँ जिससे घुकको तथा अन्य सब 
लोगों को उसका संवेदन होता है। एक ही मेज पर जो आदमी 
बैठते है, वे सब जानते हैं. कि हम सब मेज पर बेठं हैं। उन सब 
लोगों के संवेदनों का कोई एक आधार होना चाहिए । बककले ने 
उस आधार को इश्वर के मन में माता है । 

वस्तु वादी लोग इस आधार को मन से स्वतंत्र सानते हैं 
यद्यपि इस बात की सम्भावना है कि और लोग जो मेज की 
सत्ता की गवाही देते हैं, मेरी ही ऋल्पना का फल्ल हों ( जेसा कि 
स्वप्न में होता है ) तथापि हसकी और लोगों की गवाही का 
तिरस्कार नहीं करता चाहिए । ऊपर की थातों से यह सिद्ध हुआ 
कि हमारे निजी मन की मेज़ के अतिरिक्त कोई सावेजनिक मेज 
भी है जिससे प्रत्येक व्यक्ति के मन की मेज बनती है। अब 
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प्रश्न यह है कि वह वास्तविक मेज हमारे मन से खतंत्र है या 
प्रत्यय बादियों के कथन फे अनुसार मन! में है। बढ़ेड रसेल 
ने “मन में होने” शब्द पर आपत्ति की है। उनका कहना है कि 
बृत्त मन में नहीं है । इच्च का विचार सनमें है, न कि वृक्ष । इनके 
मत से यही प्रत्यय वादियों की भूल है। भरत्यय वादी इसके 
उत्तर में यह पद्देंगे कि जब हम वृत्ष देखते हैं, तथ हमको दो 
चीजें नहीं दिखाई देतीं ( एक वृत्त और दूसरा उसका विचार )। 
अस्तु; यह बात बतला कर कि बाहरी पदार्थ हमारे मन से 
बाहर हैं, वे इस बात का निर्णय करने को भस्तुत होते हैं. कि इसः 
बाहरी पदार्थ की चात्तविक अचस्था क्‍या है । 

रसेल साहब का कहना है कि यद्यपि मेरा और अन्य किसी 
पुरुष का लाल का विचार एक सा नहीं है ( और न इसका निश्चय 
करने का कोई साधन ही है ) तथापि जिसको में लाल कहता हैँ, 
चसको दूसरा भी लाल कहता है; और जिसको में हरा कहता हैँ, 
उसको दूसरा भी हरा कहता है। इससे मालूम होता है कि व्यक्ति- 
गत भेदों के होते हुए भी कोई खतंत्र ललाई और हरापन है। 
किन्तु यह जानना फठिन है कि उस खतंत्र ललाई और हरे- 
पतन का वास्तविक रंग क्या है । 

घट न्‍ड रसेल साइब एक यद्द्‌ करपना करते हैं कि वास्तविक 
हरा या लाल रंग व्यक्तियों के हरे या लाल रंग के बीच का रंग 
होगा । इसको वे खाभाविक मानते हैं; किन्तु इसकी सिद्धि कठिद 
सानते है, जैसा कि इनके लेख से प्रकट होता है । 

पदाथ ( ४४४४ ) सब दृश्यों का समूह रूप है। यदि 
इनसे पूछा जाय कि एक ही पदाये में मिन्न भिन्न दृश्यों का समावेश' 
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किस प्रकार हो सकता है, तो इसके उत्तर में उन्होंने कह्दा है कि 
कोई दो मनुष्य एक ही चीज़ को एक साथ तो देख नहीं सकते; 
और फिर हर एक मनुष्य का अलग अलग देश (908०0) है । 
यद्यपि वे पस्तु का सावजनिक देश मानते हैं, तथापि इन व्यक्तियों 
के देशों के भेद्द से वस्तु में भी भेद हो जाता है। वस्तु में यदि 
खिरता ( ९८६7878706 ) माची जाय तो इस मत के मानने 
में कठिनाई मालूस पड़ती है; लेकिन वस्तुओं की मानी हुई 
स्थिरता को व्यावहारिक सानते हैं, वास्तविक नहीं । यदि कोई पूछे 
कि इन दृश्यों के तारतम्य के भीतर कोई द्रव्य है, तो उसके लिये 
इनकार करते हैं । पदार्थ के दृश्य प्राकृतिक नियमों की कार्य 
कारण रुंखला में दँधे हुए हैं । नियमों द्वारा काय्य फारण #ंखला 
में पीछे हटने से हमको वस्तु का प्रारम्भिक खरूप सालूम हो 
सकता है । इस प्रारम्भिक खरूप को वे वस्तु का मैटर कहते हैं । 
यही मैटर एक प्रकार से स्थिर है और इसी में पदार्थ के भिन्न 
भिन्न दृश्यों की एकता का मूल है। प्राकृतिक नियमों के अलु- 
सार प्राकृतिक कारणों के बीच में आ जाने से एक पस्तु के 
पृथक पृथक दृश्य दिखाई पढ़ते हैं। ये दृश्य कुछ विशेष 
दीति से प्राकृतिक नियमों का पालन करते हैं; अथोत्‌ एक रीति 
से ये चलते हैं और दृश्य नहीं चलते; इसी लिये दम इनको एक 
पदार्थ के दृश्य कहते हैं। जो लोग अह्रेजी जानते हैं, उन पर 
बर्टन्ड रसेल के नीचे के वाक्यों से उनका अभिप्राय भत्री भाँति 
प्रकट दो जायगा । 

“र०ए ?7॥ए३ए5 48 0प्रणऐ0 ॥:६708708]]ए 905806 
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आज कल के अन्य दाशैनिकों को भाँति बट्रेंड रसेल ने भी 
मनुष्य की प्रधातना पर जोर दिया है। मनुष्य की खतंत्रता के 
विषय में उत्तका विचार है कि मनुष्य काय्ये कारण की शृंखला 
में बेंघा हुआ होने पर भी ख़तंत्र हो सकता है । उन्तका यह कहना 
है कि यह कोई असस्मव बात नहीं है कि मनुष्य अपनी खतंत्रता 
से बह्दी काम करे जो काय्य कारण की अऋंखला में बेंधकर करे। 
यह विचार उन लोगों के विचार से मित्रता है जो मनुष्य के 
क्यों को इंच्वर के अधीन मानते हुए सनुष्य को खतंत्र मानते हैं। 

रसैल साहयव ने खतंत्र भनुष्य को पूजा ( ए:शगराध्ण& 
ज0789 ) नामक लेख में दिखलाया है कि यद्यपि मनुष्य जड़ और 
असहूदय प्रकृति के बीच में पड़ा हुआ भज्नरह्यय होकर नाना प्रकार 
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के कष्ट उठाता है, फिन्तु वह अपने ज्ञान में सब से ऊँचा चढ़ 
जाता है और दुःख सहते हुए भी विजयी होता है । पहले जमाने 
मे लोग शक्ति ( 70श०7 ) फी उपासना करते थे; क्योंकि उनको 
अपनी शक्ति और भलाई का स्पष्ट विचार न था। अब शक्ति 
के बदले मनुष्य अपने आदरश की उपासना करते हैं । यह खतन्त्र 
अनुष्य के लिये उचित उपासना है| इस आदश की उपासना में 
मनुष्य प्रकृति से खतंत्र हो जाता है | हम अपने कामों में प्रकृति 
से देंधे हों, किन्तु अपने विचार में खतंत्र हैं। अपने विचार 
में हम मृत्यु को भी जीत सकते हैं | असहृद्य विश्व की शक्ति का 
'तिरए्कार करना, उसकी सर्तियों को सहना और उस्तकी बुराई 
की ओर ध्यान रखना हमारा धर्म है; किन्तु उसके साथ हम को 
यह नहीं करना 'चाहिए कि हम संसार के विरुद्ध अपने सात्विक 
क्रोध या अपनी इच्छाओं को स्थान दें। हमारी खतंत्रता इच्छाओं के 
त्याग और विचार को प्रधानता देने में है । जो अपनी इच्छाश्रों 
को नहीं दवा सकता, वह सच्चा खतंत्र नहीं है । पही विचार हम 
को ऊँचा ले जाता है जिसके पीछे इच्छाओं का बोझ न बैँधा हो । 
हमको प्रतिकूत्न स्थितियों में भी आनन्द देखना चाहिए। संपार 
की आशाओं ओर इच्छाश्रों के संन्यास भे ही हमारा महत्व है। 
हमको दुःख सहते हुए भी अपने आदर्श, अपने सन के देवता की 
उपासना करते रहना चाहिए । यदि इस मत में निर्धरवाद की 
मलक न होती, तो यह मत भारतवासियों के बहुत अनुकूल होता। 
इसमें मनुष्य फी मुख्यता पूरे तौर से दिखाई गई है; और मनुष्य के 
अधिकार की नही, बरव्‌ इच्छा-रहित विचार से मनुष्य को जी 
खर्त॑त्रता प्राप्त होती, उसकी महत्ता प्रकट कीं गई है । 
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एस. एलेक्जेन्डर ( 8. 80८०॥०४६ १-ये भी इंगलिस्तान 
के वस्तुवादी दाशंनिऊ हैं । द्वाल में इन की एफ पुस्तक निकलीं 
है | उसका नाम दे देश, काल और ईश्वर (994९९, (पिणर बच्ते 
एा०७)। इन्होंन सब का मृल देश विशिष्ट काल साना है । यद्यपि 
इन्होंने बगंसन की भाँति काल फो प्रधान माना है, पर काज् से देश 
की उत्पत्ति नहीं मानी है । काल के बिना देश नहीं हो सकता, 
देश के चित्ता फान्न नहीं हो सकता । जो झुदध है, बह देश छाल 
सेहदीदे। 
इस विद्कालात्मिजा सत्ता का गति के अतिरिक्त और छोई 
गुण नहीं है । गति-सम्पन्न दियाल के शब्दों में ही एलेक्जेन्टर 
साइब ने सब द्रव्य फास्ये कारणादि संज्ञाओं की व्याख्या को है । 
सत्ता विशिष्ट दिक्ाल की स्थिति को कहते हैं | द्रव्य देश का बढ 
भाग है जिसमे आलुपूर्वी का क्रम चल रहा हो । वस्तु या पदार्थ 
एक स्वेब्यापी गति संस्थान के बीच ऊँ छोटे छोटे गति के संस्यान 
हैं। इन्ही छोटे छोटे संम्धानों फे पारस्परिक सम्बन्ध को सम्पन्ध 
कहते हैं। कार्य कारणता गति के दो भेदो झो एक सिलसिल्ले में 
रखना है; अथोत्‌ एक गति के भेद का दूसरे गति-सेद में परिणृतत 
हो जाना है । इसी प्रकार सासान्यों या सामान्या बोधों ( एग्म- 
२९:४७ ) की भी गति के शब्दों में व्या्या की जा सकती है । 
प्रत्येक गति भेद में एक प्रकार का व्यापक शुण लगा हुआ है; 
चही उसके संचालन फा नियम है। यह व्यापक गुण देश काल 
से परे है। देश काल से परे होने का यह अर्थ नही है कि इनका 
देश काल से छुछ सम्बन्ध ही नहीं। यदि ऐसा होता तो 


इनकी सत्ता में हो उन्देह होने लगता । इनका सम्बन्ध किसी 
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विशेष देश काल से नहीं है; बस यद्दी इनकी व्यापकता है के। 

मन जो कि जानने के कार्यों का समूह रूप है, न तो हमारे ल्ायु 
संत्थान से तादात्य रखता है और न कोई ऐसा पदाथ है जो 
कहीं बाहर से श्राप्त हो गया है; वरन्‌ वह स्वायु संस्थान में से एक 
नए गुण का विकास है । और सब पदार्थों में भी गुण उन पपदाथों 
के मन या आत्मा माने गए हैं। इसी प्रकार मन भी खायु से 
संस्थान का एक गुण होने के कारण उसकी आत्मा है। एलेक्‌- 
जेन्डर साहब भी गुणों में मुख्य और गौण का भेद मानते हैं । 
गुणों में एक प्रकार की परम्परा त्रग्ी हुई है। नीचे में ऊपर का 
आधार है और ऊपर से नीचे की व्याख्या होती है। ऊपरवाले 
नीचे के खार या आत्माहें | गति का सार भौतिकता है। भौतिकता 
का सार या आत्मा रंग रूप है। शरीर का सार सन है। इसी 
प्रकार मन या आत्माओं के सार देवता हैं। एल्रेकजेन्डर साहब 
देवताओं की अनेकदा मानते हैं । थे देवता संसार के फत्न पुष्प 
कहे जा सकते हैं, किन्तु ये आदि कारण नहीं माने जा सकते । 

यह सत एक दृष्टि से तो भूतवाद में जाता है और दूसरी 
दृष्टि से स्वेचेतनवाद ( 7४४-2ए८!एंड्ा ) की ओर जाता 





& यद्द सघ वर्णन पृक प्रकार से कारण का स्मरण कराता है । कांट दे 
भी काल भौर देश को हमारे भजुभव के भीतरी और चाइरीहार माना है! 
एलेकजेन्डर ने देश काछ को अज्ुभव का भाधार माना है। देश काल के 
शब्दों में संशञाभों की ग्याल्या करना भी एक प्रकार से काण्ट का भज्ञु- 
करण है । काल को एलेक्जेम्डर साहब देश की भात्मा मानते हैं। इस 
बात में भी एलेकजेन्डर साइय का काण्ट से सत-साम्य है। 
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है। गुण जब पदाथे की आत्मा है, तव सभी पदार्थ किसी न 
किसी अंश में सजीव हुए । इस दृष्टि से वस्तु का ज्ञान दो चेतन 
पदार्थों की सहस्थिति दो जाती है । इन दो पदार्थों में एक अधिक 
ेतनावाला पदार्थ कम चेतनावाले पदार्थ को अवगत करता है। 
इस प्रकार वस्तु को स्वतन्त्रता रखते हुए एलेक्जेन्डर साहब ने 
हैत वाद फ्री कठिनाइयों से वचने का प्रयत्न किया है । 


अमेरिका का नवीन वस्तुवाद 
पीरी और होल्ट 


अमेरिकावाले वस्तुवादी परिडत बट्रेन्ड रसैल के ताकिक 
पसिद्धान्तों से बहुत कुछ प्रभावित हुए हैं | वे इंगलिस्तान के वस्तु- 
चादियों से बहुत सी घातों में सहमत हैं; किन्तु उन्होंने ज्ञान को 
हमारे शरीर के व्यवद्वार का एक प्रकार माना है । इन लोगों के 
मत से ज्ञात मन में रहनेवाली कोई चीज़ नहीं है | ज्ञान की 
ज्यवहारात्मक व्याख्या पीरी साहब के लेखों में स्पष्टता के साथ 
'पाई जाती है । हमारा शरीर और बाहरी संसार एक ही संस्थान 
के भाग हैं। हमारा शरीर इस बाहरी संसार के कुछ भागों की 
क्रिया के उत्तर सें प्रतिक्रिया करता है । यही प्रतिक्रिया उन भागों 
या पदार्थो' को हमारे ज्ञान में ले आती है। बाहरी पदाथों के 
प्रति शरीर की प्रतिक्रिया द्वी उनका ज्ञान है । 

होल्ट साहब ने सत्ता को ताकिक सिद्धान्तों में घटाने का 
यत्न किया है । वस्तु के व्यावतेक शुण को ही वस्तु बनाने की 


कोशिश की है। अन्य वस्तुवादियों ने सामान्य बोधों को वासत- 
२४ 
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विक सत्ता देने का यत्न किया है | होल्ट साहब इन सामान्य बोधों: 
को ही वस्तु का स्थान देना चाहते हैं । 


परीक्षात्मक वस्तुवाद्‌ 
(08०४8) रि8४झ्या ) 


जिस प्रकार नवीन वस्तुवाद पर छः लेखकों के निबन्ध निकले 
हैं, उसी प्रकार परीक्षात्मक वस्तुवाद पर भी सात लेखकों के निवन्ध 
छ88998 9 0सप्तत०] ६९४॥४४ के नाम से छपे हें | इन 
सात लेखकों के नाम इस प्रकार हैं--डुरेन्ट ड्रेंक ( 0प्रपशा। 
0४226 ); आथर ओ लव जॉय ( 870४प्४ 0 ].,078 309 ) 
जेम्स, बी. प्रेट ([५77९8 3. 7०0), आधेर के रोजसे (87४07 
&, 7२08९४४ ); जाजे सान्टायव ( 0६०7९९ 847 (8ए४१9 ) 
रॉयचुड सेलसे ( (२०५७००१ 8०९75 ) और जी. ए. स्ट्रांग 
( ७. 8. 87078 ) । साधारण बस्तुवाद से प्रतिकूलता 
दिखलाते हुए इन लेखकों ने अपने सिद्धान्त का नाम परीक्षात्मक 
चस्तुवाद रचखा है । इस प्रकार के वस्तुवाद में जानने की क्रिया 
एवं उसकी परिस्थितियों की आलोचना द्वारा ज्ञान की परोक्षा 
कर उसका उचित मूल्य निधोरित किया जाता है। यद्यपि इन 
सातों लेखकों ने अपने लेखों को एक ही संग्रह में छपाया है, 
तथापि ये सब बातों में एक दूसरे से सहमत नहीं हैं । यह मत- 
भेद आगे बतलाया जायगा । 

ड्रेक-- नवीन वस्तु वादियों ( विशेषकर बद्रेन्ड रसैल ) के 
मत से हमारे संवेदन वस्तु के दृश्य ( ४४08८ ) हैं। इस मतः 
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का ड्रक महाशय ने विरोध किया है। बद्रेन्ड रसैल प्रश्नति दाशे- 
निर्कों के मत से संवेदन वस्तु की प्रतिलिपि नहीं, वरन्‌ खाक्षात्‌ 
वस्तु ही है। वस्तु क भिन्न मिन्न गुण और दृश्य दी हमारे संवे- 
दन होते हैं । इस मत में ड्रेक साहव ने यह आपत्ति उठाई है कि 
हमारे संवेदन हमारी अवस्था, शक्ति और मानसिक परिस्थिति 
पर निभर हैं; और ये सब संवेदन वस्तु में रहते हुए नहीं कहेजा 
सकते; अर्थात्‌ दृश्यों में का भेद वस्तु की परिस्थिति पर निर्भर है, 
स कि वस्तु पर। हमारे सुख, दुःख, आशा, निराशा आदि के कारण 
वस्तु के देखने में बहुत छुछ भेद माछम होते हैं। ये सव भेद्‌ 
वस्तु के मत्ये नहीं मढ़े जा सकते। इसी बात को ये दूसरी रीति से 
भी वतलाते हैं। भिन्न परिस्थितियों में भिन्न व्यक्तियों के भिन्न संवे- 
दनों को एक ही वस्तु में स्थान देने में दो पदार्थों की एक ही देश 
काल में सहस्थिति माननी पढ़ेगी; किन्तु यह घात असम्भव है। 
इस विरोध और असंभावना से बचने के लिये वस्तु के सार का 
सहारा लिया गया है । “सार” ( 7;55९०८०९ ) का सिद्धान्त इस 
प्रकार के वस्तुवाद का मूल आधार है। ड्रेक साहब के मत से किसी 
वस्तु के भ्त्यक्ष में तीन बातें होती हैं--वस्तु, उचका सार और 
उसका मानसिक ज्ञान। यह सार हमेशा एक सा रहता है; किन्तु 
उसका मानसिक परिज्ञान भिन्न भिन्न व्यक्तियों के लिये पृथक 
है । मानसिक ज्षात व्यक्तिगत है और 'सार!ः सब के लिये एक 
सा है। हमारे सामने वस्तु नहीं रहती, वरन्‌ उसका सार रहता 
है । यही संवेदन का मूल आधार है। जब इसी सार के साथ 
स्थिति या सत्ताका ज्ञान जगा होता है, तब वही वस्तु कहलाता है। 
इसी सार के सम्बन्ध से मत भेद है। ड्रेक, रोजर्स, सान्टायच और 
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स्रांग तो एक ओर हैं और लवजॉय, प्रेद तथा छेलर दूसरी 
ओर । ड्रेक प्रभति महाशयों का कहना है कि संसार मानसिक 
अवस्था से भिन्न है। वह एक दिया हुआ पदाथ है जिसको मन 
प्रहण करता है। यह स्थिति वास्तविक और सानसिक के बीच 
की है | लबजॉय प्रमति मसहाशयों के सत से यह सार तत्का- 
लिक सानसिक अवस्था ही का रूप है। इस लोगों के सत से यह 
सार मानसिक अवस्था एवं बस्त दोनों का ही रूप है। बहुमत 
में यह सार वस्तु से सम्बन्ध रखता है तथा लवजॉय प्रभृति के 
भतालुसार सन से इसका विशेष सम्बन्ध है। लवजॉय ने ड्यूई 
के व्यवहार वाद के सम्बन्ध में यह प्रश्न उठाया है कि वस्तु तथा 
उसका ज्ञान व्यवहित ( ॥(९११४/8 ) है अथवा अव्यवहित 
( [प्ा०१७/९ ) है ९ इसके सम्बन्ध में उन्होंने यह बतलाया 
है कि द्वेतवाद से बचने के लिये डूयुई साहब प्रत्यक्ष ज्ञान में तो 
इस सम्बन्ध को अव्यवहित मानेंगे; किन्तु भूत और भविष्य के 
ज्ञान में ( जब कि घस्तु परोक्ष होती है ), इस सम्बन्ध को उन्हें 
व्यवहित मानना पड़ेगा । लदजोंय साहब प्रत्यक्ष में भी इस ज्ञान 
को व्यवहित सानते हैं । 

प्रट महाशय ने अपने निब्रन्ध में यह बतलाया है कि प्रत्येक 
प्रत्यक्ष में तीन बातें होती हैं--(१) वस्तु, ( ९ ) वस्तु का सान- 
सिक्क चित्र और (३) उसका अथ । इनका कहना है कि अन्तिम 
दोनों का सम्बन्ध बहुत ही घनिष्ठ है, यहाँ तक कि उनको 
अलग करना कठिन है । साधारणतया वस्तु के अथ में सब संवे- 
दनात्मक चित्र वर्तमान होते हैं । अर्थ और संवेदन चित्र दोनों 
की मिलाकर इन्होंने एक गुण समूह माना है। यही वस्तु का 
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बाहन अथीौत ज्ञान करानेवाला है। रोडस साहब ने अपने 
निबन्ध में “भूल” की व्याख्या की है। उन्होंने नवीन वस्तुवादियों 
के मत पर यह आपत्ति उठाई है कि इन लोगों के मतसे (क्योंकि 
ये वस्तु और उसके ज्ञान में कोई अंतर नहीं मानते ) भूल की 
व्याख्या नही हो सकती । जब हमारे प्रत्यक्ष मे वस्तु ही मौजूद 
रहती है, तब भूल कहाँ से आई वस्तु में जो गुण नहीं है, 
उसको बतलाना भूल है । 

सानन्‍्टायन सांहब ने अपने निबन्ध में वस्तुवाद को तीन 
प्रकार से सिद्ध किया है । पहली सिद्धि जीवन शास्त्र से सम्बन्ध 
रखती है। वस्तु के प्रति प्रतिक्रिया करनेवाला शरीर अपने 
लिये तथा अन्य लोगों के लिये वस्तु का अपने से खेद करता है। 
क्रिया और प्रतिक्रिया दो प्रथक्‌ पदार्थों में ही हो सकती हैं। 
दूसरी युक्ति मनो-विज्ञानसे सम्बन्ध रखती है । यदि वे लोग, जो 
विषय को न सानकर केवल विषयी को मानते हैं, अपने मत पर 
दृढ़ रहें, तो उनको आत्महत्या कर लेनी चाहिए । उनके मत से 
न तो संसार में और कोई मनुष्य ही रहेगा और न कोई पदाथे। 
तीसरी युक्ति ताह्िक है। इसके द्वारा सार! (जो विचार में आता 
है और जो कभो बदलता नही ) और वस्तु (जो ज्ञानसे सम्बन्ध 
नहीं रखती और जो शक्तिमती तथा परिवत्त नशीला है ) में भेद 
करने की आवश्यकता बतलाई गई है; अथोत्‌ वस्तु, उसका सार 
ओर ज्ञान में आनेवाले गुण एक नहीं हो सकते | इनके मता- 
झुखार वस्तुवाद्‌ वस्तु और उसके दृश्यों में सता के सम्बन्ध से 
भेद करता है और सार के सम्बन्ध से उसकी एकता करता है। 
एसेन्स या सार से इनका मतलब ऐस्ले सामान्य बोध से है जो 
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विचार या संवेदन को अव्यवद्ित रूप से प्राप्त हो सके। यह 
शुद्ध विचार या संवेदन का विषय है। इसमें न तो श्रेय, भेय 
आदि के भीतरी सम्बन्ध लगे होते हैं और न इसको बाहरी सत्ता 
की ही स्थिति दी जाती है । 

छुठे निबन्ध [(ग70ए7९१2९ धधत [8 08६8207९5 में 
सेल्लर मद्गाशय ने यह बतंलाया है कि ज्ञान, ज्ञाता और ज्ञेय का 
सम्बन्ध नहीं है, वरन्‌ एक प्रकार की क्रिया ([70॥07) है, विज्ञान 
विषय के प्रति विषयी के व्यवहार का फल् है। स्ट्रांग साहब 
बत्तु, सार और दत्त ( 7)88772 ) में भेद करते हैं | इनके सत 
से भौतिक वस्तु कभी दत्त नहीं होती; उसका अनुमान ही करना 
पढ़ता है। सार हसको प्राप्त हो सकता है, किन्तु हमेशा नहीं 
मिलता । दत्त! सन में दिया हुआ सार है। स्ट्रांग साहब ते इस 
बातपर जोर दिया है कि सार मानसिक नहीं है; वह मन को प्राप्त 
दोता है। नवीन वस्तुवाद की भाँति दसारे संवेदन वस्तु नहीं हैं, 
वरन्‌ वे वस्तु के वाहन हैं। मानसिक स्थिति को दत्त कहने से स्ट्रांग 
साहब का यह मतलब नहीं है कि वह मन में आकर भौतिक वस्तुओं 
की भाँति प्राप्त हो जाती हो । सेलर साहब की भाँति ये भी ज्ञान 
को व्यवहारात्मक मानते हैं| सानसिक स्थितियाँ मन की ऐसी दी 
स्थितियाँ हैं जैसा कि उबलना अथवा ठंढक से जम जाना पानी को 
स्थिति है ।०५ छ8ए०॥7९ हांब्रा 38 (6९ 98ए076 |8 एक 
808/०” अथोत्‌ सानसिक स्थिति सत ही की स्थिति है--सन में 
बाहर से आई हुई वस्तु नही है । स्ट्रांग साहब ज्ञेव और ज्ञाता 
दोनों का आधार चेतन में मानते हैं | इनका तत्व ज्ञान एक प्रकार 
का सवोत्म वाद या सब सनोवाद्‌ ( ?89-98ए८॥आंड्य ) है। 
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संज्षेपसे थोड़े बहुत मत भेद की छोड़कर परीक्षात्मक वस्तुवाद वस्तु 
का भ्व्यवद्दित ज्ञान नहीं मानता । यह ज्ञान सार द्वारा होता 
है। सार वस्तु से अलग है। जब सार में सत्ता, स्थिति या 
देशिकता का ज्ञान लग जाता है, तव वही वस्तु हो जाती है। 
चस्तु एक प्रकार का अनुमान है। 


चोथा अध्याय 


मुरोपीय दर्शन की बतमान स्थिति और उसका भविष्य 


युरोपीय दशन में जो स्लोत चल रहे हैं, उतका थोड़ा बहुत 
निरूपण पिछले अध्यायों में हो चुका है। वर्तमान समय में, और 
विशेषकर युरोपीय महायुद्ध की समाप्ति के पश्चात्‌ , लोगों का ध्यान 
आध्यात्मिक विषयों की ओर मुका है। भौतिक विज्ञान की 
शक्तियों का चमत्कार युद्ध के समय में पूरे तौर से श्रकट हो चुका 
है; लेकिन उसके साथ ही उसकी अमानुपिकता भी प्रकट हो गई 
है। यद्यपि मनुष्य की पाशविक प्रवृत्तियाँ बड़ी चलवती होती हैं, 
तथापि युद्ध और शक्ति की उपासना से लोगों का जी ऊबता जाता 
है। मनुष्य के नेसगिक अधिकारों का नए सिरे से पाठ पढ़ा जा 
रहा है । यद्यपि इसके कारण संसार में अशान्ति है, तथापि इस 
अशान्ति के बादलों में भविष्य के लिये शुभ सूचनाओं की रजत- 
मयी शुश्र रेखाएँ झलक रही हैँ। यद्यपि लोगों की विलास-प्रियता 
बढ़ी हुई है, तथापि लोग उनकी निस्सारता की बात सुनने को 
तैयार हैं । 
आज कल की परिस्थिति वैज्ञानिक भूतवाद ( ॥(४(९४ ४ 
डा ) की पुनराधृत्ति के अनुकूल नहीं सालम द्ोदी। यथपि 
मेक-कैव (](०९०४७) आदि दो एक महाशय भूतवाद के गीत 
गाते हैं, लेकिन उनका प्रभाव वर्तमान समाज पर कम है भौतिक 
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विज्ञान की मित्तियाँ, जो अभी तक निम्वल समझी जाती थीं, 
अब जर्मन तत्ववेत्ता आईस्टाइन ( ०५८४० ) के सिद्धान्तों 
के आघात से डॉवाडोल हो गई हैं क । गुरुखाकर्षण और शक्ति 
स्थिति आदि पुराने प्रामाणिक नियमों में शंका होने लगी है । फिर 
उनके आधार पर रचा हुआ तत्व ज्ञान किस प्रकार निश्वल रह 
सकता है ! आजकल का भूतवाद, विशेषतः परीक्षात्मक भूतवाद, 





& गाइस्टाच ( +]056८)॥7 ) ने अपनी कव्पनाओं से वैज्ञानिक 
संसार में हरूचछ मचा दी है। न्‍्यूटन के शुरुत्वाकर्षण सम्बन्धी सिद्धान्त 
में बहुत रदू-वद॒क होने की सम्भावना है। न्‍्यूटन ने तेज की गति को सरल 
रेखाकार भाना था; ये उसको टेढ़ी रेखाओं में मानते हैं। इन्होंने काछ और" 
देशा का निरपेक्ष नहीं माना है। यदि सब सौर मण्डक की गति वर्तमान 
गति से चौपुनी हो जाय, तो भी दिन उतना ही बड़ा होगा। यदि कोई- 
मजुष्य तेज की गति से तीन्र चक सके, तो चद्ठ पिछले काछ को देख सकता: 
है । उसके लिये भूत वर्तमान हो जायगा ।फिर काक की गणना में जो मान* 
सिक परिस्थिति का प्रभाव पड़ता है, उसके कारण भी ये काल को सापेक्ष 
मानते हैं। ये बोझ को भी स्थिति के सापेक्ष मानते हैं। इस सापेक्षता" 
के सिद्धान्त ने भूतवाद और वस्तुवाद भतिपादित देश, काल भौर बाह्य 
वस्तु की स्वतन्त्रता को बहुत धक्का पहुँचाया है । प्रोफेसर कार का कथन 
है कि ०७7४]९6 ६० 4६8 4020% ९०फऋटचडात [9 6 छावतर 
९096 0[ २९]8ए39 ]89ए९४ घ8 ज7070६ 006 [9926 0 
0०४०४७६ ० ६ 9776 ००]६९०४ ४४७9७, भथाोत्‌ यदि सापेक्षता के- 
सिद्धान्त के आधार पर निकाछे हुए तार्किक निगमन उचित सीमा तक 
पहुँचाए जायें, तो झुद्ध विषमत्व के छिये स्थान नहीं रहता। इस प्रकार 
विज्ञान की भोर से भी प्रत्यववाद को सद्दारा मिलता है । 
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(७४४९०। २८७॥४॥0) पुराने वस्तुवाद से हटकर करीब करीब 
कांट की स्थिति पर आ गया है और प्रत्ययवाद के बहुत निकट 
'पहुँच गया है । 
सर रवीन्द्रनाथ की पुस्तकों का पाश्चात्य देशों में जो आदर 
हुआ है, वह भी समय के भ्ुुकाव की सूचना दे रहा है। प्रत्यय 
वाद के समर्थन ( ]00670९ ० 6९४577 ) की लेखिका 
प्रेस सिनछेयर (१॥|४5 8|7097) ने भी रपीन्द्र बाबू के गीतों में 
आश्रय लिया है। मेफरेन्जी साहब ( ॥. 8. ](६८८८४४९ ) ने 
अपनी तत्व-ज्ञान सम्बन्धी नई पुस्तक में ब्रह्मयवाद का समथेन 
करते हुए शांकर दर्शन को सहदय दृष्टि से देखा है। अध्यापक 
राधा कष्णान ने अपने २९४० ० २९४४०॥ 9 (०7ाल्या" 
707०79 ?9॥]08099 ( सामयिक दशेन में धर्स का राज्य ) 
में दिखल्ाया है कि आज कल के दशेनों पर घर्म का कितना प्रभाव 
'पड़ा है। यद्यपि उन्होंने धर्म के प्रभाव को एक प्रकार का दोष 
"माना है, तथापि यह सम्रय का झुकाव भल्ली भाँति प्रकट करता 
है। आज कल्न लोग धामिक अनुभव को भी अन्य अछुभवों 
की भाँति अनुभव में स्थान देते हैं । 
इस सम्रय की समस्या भूत वाद और प्रत्यय वाद में नहीं 
है, वरन्‌ वस्तु बाद और प्रत्यय थाद के बीच में है। मनोविज्ञान 
का विस्तार भी लोगों को आध्यात्मिकता की ओर ले जा रहां है । 
अनोविज्ञान सम्बन्धी अनेक क्रियात्मक विज्ञान ( 289०॥०- 
एभ00029, ए8एट॥0-दै पर 988, 7ि5ए०॥९व] रि९५९४१९॥) 
बन गए हैं। ये सब मानसिक शक्ति और उसकी खतंत्रता 
के सिद्ध करने के सहायक हैं । लड़ाई के दिलों में 
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9४५०॥० धर 9४8 ( मनो-विश्लेषण ) # का बहुत प्रयोग 
छुआ है । नजदीक में तोप के गोलों के पढ़ने से लोगों को जो 
आघात पहुँचता है, उसके इलाज में इस विज्ञान के द्वारा लोगों 
की अनुदूबुद्ध ( 800-20ध0०॥४५ ) अवस्था पर विचार कर 
उनके साधारण चाल चलन का भी पता लगा लेते हैं। ए5ए- 
८0॥॥००] ;६६९४7९॥ ( मनो-वैज्ञानिक गवेषणा ) भी खूब उन्नति 
कर रही है और वह आत्मा के अमरत्व में विश्वास को निम्चयता 
की ओर ले जा रही है। इस विषय में सर ओलिवर लॉज 
( 9॥ 0॥767 7,00£2० ) की रेसन्ड ( (२४०७७०४१ ) नासक 
थुस्तक में उनके लड़के ने अपने मरने के बाद की सत्ता के जो 
प्रमाण दिए हैं, वे पढ़ने योग्य हैं, यद्यपि यह नहीं कद्दा जा 
सकता कि उसका साक्षित्व किस अंश सें प्रमाण कोटि तक पहुँ- 
चता है। ये सब बातें युरोप का वर्तमान मुकाव बता रही हैं। भावी 
दृशन अध्यात्मवाद के आधार पर चलेंगे; लेकिन उनका विशेष 
रूप क्या होगा, यह कहना कठिन है। वर्तमान समय में चार 
झुझ्य सम्स्याएँ हैं। भावी स्थिति के सम्बन्ध में अन्दाज लगाने 
के लिये इनके विषय में थोड्मा विचार कर लेना अनुपयुक्त न 
दहोगा। समस्‍्याएँ ये हैं--- 

(१) प्रत्ययवाद और वस्तुवाद ([0९४आ॥॥ ५४ रि8व5ग)। 


(२) एकवाद और अनेकवाद (((०गांडा प्र शेप्राइन 
आ5हण )। 





& इस विषय पर मेरा एक छेख “श्री शारदा” के जनवरी और फर- 
बरी १९२३ के अंझों में निकल झुका है । 
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(३) झति-स्वातंत्य और नियतवाद (7:८९४७१)] ५४ 0687 
आवगाद्या )। 
(४) विकास में नवीनता वास्तविक है अथवा प्रातिभोसिक ! 
(०) बुद्धि और प्रतिभा ( 770९८6 ए४ 700809 ) 
आज कल भूतवाद (]॥(५८४:७)|570) का स्थान वस्तुवाद 
नेले लिया है। भूतवाद की अपेक्षा वस्तुवाद ही प्रत्ययवाद के निकट- 
वर दै। भूतवाद के अनुधार हमारी आत्मा, हमारा ज्ञान, हमारे 
आदशे सभी पंच भूतों का कार्य होने के कारण, उन भूततों 
की अपेत्षा गोण दो जाते हैं। संघार के उच्चतम पदाथ धूल में 
मिल जाते हैं । वस्तुवाद ने यद्यपि मन के अधिकार को छुछ कम 
कर दिया है, तथापि उसको अपने स्थान से नहीं गिराया है । 
वस्तुवाद के हिसाब से यद्यपि वस्तु अपना खातन्त्रय स्थापित कर 
लेती है, तथापि घह मन से किसी प्रकार का विजातीय भाव 
नहीं रखती । एक प्रकार से बाहर के पदार्थ हमारे संबेदनों 
का स्थान ले लेते हैं। पहले मनोविज्ञान के अनुसार जो संवेदन 
हमारे मन में स्थान पाते थे, अब वे हमारे मन से बाहर ख्तंत्र 
स्थान रखते हैं। हमारा मन उनको जान लेता है; किन्तु उनके 
जानने या न जानने से वस्तु में अन्तर नहीं पड़ता । “त्ोलूको5प्य- 
वलोकतेदिवा सूय्येस्यकिंदूएण । घारानैव पतन्तिचातकमुखे 
मेघस्यकिंदूषणं |” यह वाक्य यद्यपि भाग्य के सम्बन्ध में 
कहे गए हैं, तथापि ये वस्तुवाद के पक्ष को भली भाँति प्रदृरिद 
करते हैं| वस्तु और मन का साज्निध्य ही ज्ञान का कारण है। 
केवल संवेदन द्वी हमारे मत से निकलकर बाहर स्थान नहीं पाते, 
वरन्‌ सम्बन्ध और सामान्य भी हमसे खतनन्‍्त्र होकर बाहरी संसाद 
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में स्थान पाते हैं। परीक्षास्मक वस्तुवादी (0:8०८४] १८४) ४5) 
यद्यपि मन और वस्तु का सम्बन्ध अव्यवदित रूप से नहीं मानते 
हैं, तथापि ये लोग वस्तु को स्व॒तन्त्र ही सानते हैं। बस्तु की 
सतन्त्रता के विषय में वस्तुवादियों ने जो कद्दा है, उसका प्रत्यय- ' 
बाद पर स्थायी प्रशाव रहेगा | वस्तु की खतन्त्रता ही बस्तुवाद का 
सुख्य ध्येय है। वस्तुकी प्रकृति के सम्बन्ध में वस्तुवाद और प्रत्ययवाद 
में बहुत थोड़ा अन्तर रद्द जाता है। जो लोग वस्तु और मन का 
सम्बन्ध 'सार' (88567००) के साध्यप्ष द्वारा सानते हैं, वे भी 
अन्य दैतवादियों की माँति वस्तु और मन को बिलकुल विजातीय 
नहीं ठहराते । खतन्त्रता के लिये जो छुछ युक्तियाँ दी जाती हूँ, 
दे सस्वन्धों की स्थिरता या नियमितता के ऊपर जोर देती हैं । 
(जिस चीज को हम घटा बढ़ा म सकें, हमारे रहने न रहने से 
जिसकी उत्पत्ति या नाशन हो, वद्दी खतन्त्र है। यदि यह स्थायित्व 
और किसी श्रकार से निश्चित द्वो जाय, तो मन ओर वस्तु का 
सन-माना सेद न करना पड़े । चस्तुवाद का कहना है कि सन 
केवल स्थिति को अवगत कर लेता है; लेकित यह कहता बहुत 
कठित है कि सन केवल अवगत करने का हो फाय्य करता है | 
बिना ध्याव दिए कोई बात अवगत नहीं होती। फिर यह भी 
नहीं कहा जा सकता कि चस्तु का प्रभाव कहाँ शेष होता है और 
अन का प्रभाव कहाँ से आरम्भ दोता है । इस सिलसिले के न॑ 
तोड़ने के कारण ही वस्तुवादियों से सम्बन्ध एवं सामान्य बोर्षों 
को मन से खतन्‍त्र माना है। इतने पर भी सन का थोड़ा बहुत काय्य 
वना ही रहता है । सामान्य घोध बाहर ही सही, किन्तु तक और 
अनुमान तो मन द्वी का काय्ये है। इस काय्ये सें सत को कुछ 
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अपना भी लगाना पड़ता है| फेवल अवगत करने में भी सम्बन्ध 
स्थापित किए जाते हैं; और यदि बहुत से सम्बन्ध बाहर दी 
मान लिए जायें, वो कुछ सम्बन्ध ऐसे अवश्यहें जो केवल मन से 
ही हैं। अपना, पराया, हेय, उपादेय आदि के सम्बन्ध मन से दी 
लगे हुए हैं। यदि वारतम्य में एक सिरे का सम्बन्ध मन से है, तो 
और बाकी को मन से खतन्त्र नहीं कह सकते । इसी प्रकार 
गुणों में भी सौन्दय्योदि गुणों को वस्तुवादियों ने मन के 
आश्रित माना है । रसेल और मूर ( ॥र5582)] 70 |(००7९) 

ने सौन्दय्य को भी वरातु में ही माना है; किन्तु सौन्दर्य में 
व्यक्तिगत रूचि का न मानना वस्तु वाद को सीमा से वाहर 
ले जाना है । कहा भी है--समय समय सुन्दर सबे रूप कुहूप न 

कोय । जाकी रुचि जेती जिते तेती तित तित होय ॥ सौन्दर्य रूप 

रंग आकार प्रकार पर निर्भर है। यश्यपि सौन्द्य्य को रूप रंग से 

अलग नहीं मान सकते, पर उसको मन से भी खतन्त्र नहीं 

कह सकते । एक अंश में भी भन का काथ्यें मानते 

ही वस्तुवाद के पक्ष से गिरना पड़ता है| यदि मन को बिलकुल 

निष्किय माना जाय तो यूल की सम्भावना द्वी न रहेगी । किन्तु 

भूल अवश्य होती है । भूल तभी होती है. जब कि मानसिक 

क्रिया सीमा से बाहर हो जाती है; लेकिन जब तक सीमा के 

भीतर बहती है, तब तक भी हम उसको कियाशुन्य नहीं कह 

सवते। जब ज्ञान में विषय और विपयी का योग होता है (विशेष 

कर जब कि यह योग अव्यचद्दित माना जाता है) तब विपय और 

विएयी विजातीय नहीं हो सकते । ऐसा मानने में योग होना और 

ज्ञान का अस्तित्व असस्भव हो जायगा। 
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परीक्षात्मक चस्तुबाद (07प८४ २८४]80) ने मन फे 
प्रभाव को नवीन वस्तुवाद की अपेक्षा अधिक माना है। उनके 
मत से सार का सम्बन्ध सन और बस्तु दोनों से है ( इस विपय 
में थोढ़ा मत भेद है )। सार दोनों के बीच का साध्यम है । परी- 
ज्ञात्मक वस्तुवाद यद्यपि मनका प्रभाव खीकार करके नवीन वस्तु- 
वाद की त्रटि को पूरा करता है, तथापि उसी के साथ मन और वस्तु 
का सम्बन्ध व्यवदित मानकर दम को काण्ट के अज्ञेयवाद में ले 
जाता है । अज्ञेयवाद वस्तुवाद के मूल सिद्धान्त से विरोध रखत्ता 
है । वस्तु केवल अुमाव रूप हो जाती है । जब तक पूर्णतया 
प्र्ययवाद न खीकार किया जाय, तव तक अज्ञेयवाद की 
निराशा से बचना कठिन है। सार के चोध में चहुत सी कठिना- 
इयाँ हैं जो बिना प्रत्ययवाद में आए दूर नहीं हो सकती हैं। 
सार वस्तु में है या उससे अलग ? यदि वस्तु में है तो उसमें से 
खययं निकलता है अथवा सन उसको निकालता है ? यदि उसको 
मत्र निकालता है, तो उसकी सत्ता मन पर निर्भर है। यदि खर्य॑ 
निकलता दै, तो वस्तु में भी एक प्रकार से चुनाव की क्रिया 
साननी पड़ेगी । यदि सार वस्तु से अलग है, तो उसकी 
स्थिति कहाँ हैं? यदि उसकी स्थिति मन और वस्तु दोनों में है, 
तो वस्तु सन से परथक्‌ और खतन्त्र नहीं हो सकती । यदि 
मन की थोड़ी बहुत क्रिया मानी जाय, तो वस्तु को खतस्त्र 
नहीं मान सकते । यदि वस्तु को खतन्त्र ही माना जाय तो 
अज्ञेयवाद में आना पड़ेगा; और यदि अज्लेयवाद से बचना 
और वस्तु का यथारथ खरूप स्थिर रखना चाहें, तो नवीन वस्तु 
वादियों की भाँति सन की क्रिया को शुन्यप्राय मानना पड़ेगा । 


[ ३८४ | 


हाँवस्तु का खरूप तो बच जाता है; किन्तु इप लाम के साथ और 
ऋठिनाइयों का सामना करना पड़ता है | जैसा कि ऊपर कह आए 
हैं, मत केवल निष्किय रूप से संवेदनों को ख्ीकार नहीं करता, 
बरन्‌ उसको सक्रिय रूप से चुनाव के साथ प्रहण करता है। 
यदि ऐसा ते हो तो हमारा संज्ञा-क्षेत्र एक थे सित्रसिले भरा 
डुआ गोदाम बन जायगा । बस्तुवादियों को मन की क्रिया मानते 
ही वस्तुवाद से हटकर अज्ञेयवाद में आना पढ़ता है; और अशज्ञेय- 
घाद से प्रत्ययवाद में आए बिना चित्त स्थिर नहीं होता । हमारी अन्य 
मानसिक क्रियाओं का हमारे संवेदनों से इतना घनिष्ठ सम्बन्ध है 
'क्रि उनको अलग नहीं कर सकते । फिर कट्पना से अथवा खप्त 
में जो मानस चित्र आप्त होते हैं, उनको हम मन के भीतर कहें और 
उनसे मिलते जुलते वस्तु के संवेद्नों को मन से बाहर कहें, 
'चह किस प्रकार सम्भव दै | उन दोनों के विषमत्व में भेद नहीं । 
भेद इतना ही है कि कह्पना और सप्त के मानस चित्रों को व्यक्ति दी 
अवगत करता है, किन्तु वस्तु के संबेदनों को वह औरों छ साथ 
अवगत करता है । जिसछो हम वस्तु कहते हैं, वह सम्मिलित 
परिवार की पैठक सम्पत्ति की भाँति खव के उपभोग का विपय 
है; और खप्न तथा ऋत्पना के पदार्थ व्यक्ति की स्वानित सम्पत्ति 
का भांति उसी क्छे उपमोग का विषय है। वस्तु छी खतन्‍्त्रता 
इसी बात में है कि उसका अस्तित्व किसी व्यक्ति विशेष की 
रुचि पर निभर नहीं है | इसके लिये हमकों कोई ऐसा सम्मिलित 

ज्ञान-क्षंत्र साचना दोगा जिसम्रें हम सब सम्मिलित हो जाते 
£ | वास्तव में वस्तुवाद और प्रत्ययवाद में वस्तु की प्रकृति के 
उम्दस्व मं कोइंवढ़ा अन्तर नहीं है। अन्तर इतना ही है दि वस्तुवाद 
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बीच में से एक रेखा खींचकर यद्द कद्द देता दे कि यहों तक 
मत है और यहाँ से वस्तु है। प्रत्ययवाद कोई रेखा नहीं खींचता; 
ओर रेखा खींची भी नहीं जा सकती। वरतु और हमारे 
बीच का आकाश सन के बाहर है. या भीतर ? वस्तुत्रादी कहेंगे 
कि मल के बाहर है। फिर हमारा शरीर और स्नायु-संस्थान एवं 
उसकी क्रियाएँ कहाँ जायेगी ९ यह तो भौतिक संसार की बात हुई 
इसी प्रकार मानसिक तारतम्य सें भी पा्थक्य नहीं हो सकता | 
हमको इस तारतम्य का पूरा क्षेत्र सानसिक ही मानता पड़ेगा । 
तभी हम इस मनसाने विभाग से बच सकते हैं और वस्तु का 
भी वास्तविक खरूप स्थित रख सकते हैं। वस्तु की स्थिति के 
साथ उसके उद्देश्य या लक्ष्य का भी विचार लगा हुआ दै। जहाँ 
पर दम यह विचार करते हैं कि कोई वस्तु है, उसी के साथ यह 
विचार भी खाभाविक रीति से उत्पन्न होता है कि उसका क्या 
प्रयोजन या अथे है। श्रयोजन-शुन्य सत्ता निरर्थक है। यह 
प्रयोजन किसी सन में द्वी रह सकता है। सब वस्तुओं के प्रयोजन 
हमारे मन में नहीं हैं; इसलिये उनके प्रयोजन किसी विश्व-व्यापक 
सन में रहेंगे । अब प्रश्न यह है कि इस सन और बाह्य पदार्थों में, 
जिनकी हम वास्तविक कहते हैं, क्या सम्बन्ध है। एक प्रकार से 
तो सस्बन्ध का भी श्र निरथेक है; क्योंकि उनको प्रथक्‌ सान 
कर ही सम्बन्ध मानते की आवश्यकता पड़ती है। भौतिक पदार 
ओर मारे शरीर दोनों ही दमारे 'मनः में रहते हैं। यद्यपि कहने' 
के लिये हमारा 'मन' हमारे शरीर में है, तथापि हम उतनी हीः 
सत्यता के साथ कह सकते हैं कि हमारा शरीर सन में है। चूँकि 
हमारा शरीर मिन्न भिन्न दृश्यों सें हमारे साथ रहता है, इसलिये- 
५ 
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इस उसको अपना कहते हैं; और उससे जो कुछ बाहर है, उसको 
बाहर कहते हैं। और पदार्थ भी हमारे सन के उतने ही सीतर हैं. 
जितना कि शरीर; और हमारा शरीर भी उतना ही बाहर है 
जितने और पदार्थ | हमारा शरीर यद्यपि हमारे मन के भीतर है, 
पर वह बाहरवालों के लिये हमारे आन्तरिक भावों और लक्ष्यों का 
औओतक है। दूसरे लोग हमारे ओर हम दूसरेलोगों के मन के अस्तित्व 
के विषय में शारीरिक क्रिया या चेष्टा द्वारा द्दी अनुमान कर 
लेते हैं। जब हम दृश्य पदार्थोंकी ओर देखते हैं, तब वे हमारी 
शारीरिक घेष्टाओं की भाँति अपने मानसिक आधार की सूचना 
देते हैं। जब हम संखार की बनावट को अपनी कट्पनाओं 
के अनुसार पाते हैं, तब हमारा विचार और भी दृढ़ हो जाता है 
कि हमारी मानसिक बचावट का और संसार की बनावट का एक 
दी मूल आधार है। जब कभी किसी नवीन तत्व या नवीन तारा- 
गण अथवा फिसी नवीन प्राकृतिक घटना के विषय में हमारा 
अनुभव ठीक बैठता है, तब हम संघार का आधार मानसिक 
सानने की ओर एक सीढ़ी और चढ़ जाते हैं। हम अपने ही शरीर 
से विश्व का और पिण्ड से त्ह्माएड का अनुमान करते हैं । संसार 
की नियमित घटनाओं को देखकर हम उनके पीछे एक सानसिक 

आधार का अनुमान करते हैं। सारे संसार का उद्देश्य या लक्ष्य 
उसी मानसिक आधार में मानता पड़ता है। ज्ञिख प्रकार हम 

अपने ज्ञान के स्थायी क्षेत्र को अपना शरीर कहते हैं, उसो प्रकार 
संसार और उसके मानसिक आधार में हम शरीर और शरीरी 
का सम्बन्ध लगाते हैं; क्योंकि उसझे अनन्त ज्ञान के लिये सब 
क्षेत्र स्थायी है। इसी आधार पर सारे विश्व को हम विश्वात्मा 
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का शरीर कहेगे। यद्यपि हम विश्व को विश्वात्मा का शरीर कहते 
हैं, तथापि शरीर और शरीरी में भेद नहीं है। भेद इतना दो है 
कि शरीर शरीरी को अ्रतीत करता है। हम शरीर से सिन्‍्त 
नहीं हैं, किन्तु शरीर में संकुचित भी नहीं हैं. । इसी प्रकार विश्वात्मा 
भी विश्व में संकुचित नहीं दे । वह विश्व के भीतर भी है और 
चाहर भी है। “ठद॒न्तरस्व सर्वेत्य तदु-सर्वस्यास्य बाद्यत: (इशो- 
पत्तिषद्‌ ) 
हम अपने मुख्य विषय से थोढ़ा हट आए हैं । प्रत्ययवाद 
ओर वस्तुवाद की विवेचना करते हुए यह बतलाया गया था कि 
नवीन वस्ठुवाद के अनुसार वस्तु संवेदनात्मक है, किन्तु हम से 
खतनन्‍्त्रहै। साथ द्वी यह भी वतलाया गया था कि वस्तु संवेदनात्मक 
होकर सन से बाहर नहीं हो सकती; उसका कोई मानसिक आधार 
अवश्य होता चाहिए । इसी सम्बन्ध में हम विश्व से विश्वात्मा 
पर आ गए थे | किन्तु वीच में यह प्रश्न रह गया कि हसारा 
ओर चाहरी संसार का सम्बन्ध व्यवहिंत है अथवा अब्य- 
चहित | विज्ञान कहता है कि यह सम्वन्ध गति छे स्फुरणों द्वारा 
है। गति के स्फुरण चायु या श्थर के माध्यम द्वारा हमारी 
ज्ञालेन्द्रियों एवं मस्तिष्क और सारे स्नायु संस्थान में गति उत्पन्न 
कर देते हैं । हमारे संचेदूद इसी गति का फल्न हैं। विज्ञान के 
अनुभव को हम झूठ नही कहते; किन्तु यह हम को वर्तु से दूर 
पहुँचाकर अज्लेयवाद सें ले जाता है । बस्तु का वास्तविक खरूप 
गति है अथवा जेंसा हम देखते हैं, वैसा है? यदि वस्तु झा 
चास्‍्तविक खरूप गति है, तो यह प्रश्न होता है कि गति संचेदुन 
और ज्ञान में किस प्रकार से परिवर्तित हो जाती है। जब ठक 
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ज्ञान और गति में कोई नित्य सम्बन्ध न माना जाय, तब तक हम 
ज्ञान की व्याख्या गति से नहीं कर सकते । गति भी तो एक प्रकार 
का ज्ञान है । ज्ञान से अतिरिक्त और मन से खतन्‍्त्र गति और 
स्कुरणों का दी क्या खरूप होगा, यह बतलाना विज्ञान के लिये बड़ा 
कठित है । जिस प्रकार गति से ज्ञान की व्याख्या करना कठिन है, 
उसी प्रकार यह भी बतलाना कठिन है. कि ज्ञान से गति किस 
अकार उत्पन्त होती है। दोनों का नित्य सम्बन्ध मानकर दी 
एक का दूसरे में परिवर्तन होना सम्भव है | हसारे संविद्‌ 
में ज्ञान और क्रिया लगी हुईं है। गति भी एक प्रकार का ज्ञात 
है &%। विज्ञान जिस गति को मानता है, वह ज्ञान का कारण नहीं 
है, चरन्‌ उसके साथ लगी हुई है । हमारा बाहरी संसार केवल 
गतिप्तय नहीं है, वरन्‌ गति ज्ञानमय है । गति और ज्ञान का 
मेंद संविद के भीतर ही है। गति द्वारा हमारे जो संचेदन उत्पन्त 
होते हैं, वे एक प्रकार से गति और ज्ञान का पूर्व सम्बन्ध 
स्थापित कर देते हैं। हमारा बस्तुवाद इस बात में है कि जैसा ज्ञान 
ओर गति का सम्बन्ध संसार के आधारभूत संवित में है, पेसा 
सम्बन्ध हमारे संवित में हो जाता है; अथोत्‌ वस्तु का जो खरूप 
विश्वात्मा के संवित में है, वही खरूप हमारी चेतना में आता 
है। यदि संसार का आधार केवल गति में होता, तो गति से ज्ञान 
या संवेदन द्ोने में वस्तु का रूपान्तर हो जाता । किन्तु वस्तु का 

# देवी भागवत निम्नोलिखित श्छोक हमारे सिद्धान्त को किसी 
अंज्ञ में पुष्ठ करता है-- 

मूलप्रकृतिरूपिण्या! संविदो जगदुरूचे। 
पादुभूत बाक्तियुस्त प्राणचुद्धयादिदेवचत्‌ ॥ 


रा 
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रूप गति ज्ञानमय है। यह गति माध्यम रूप से हमारे मन में 
ये ज्ञान उत्पन्न कर देती है। इसी गति या शक्ति को दाशेनिक 
भाषा में प्रकृति अथवा साया कहा है और पौराणिक भाषा में 
पावती, दुगों, राघा आदि के नाम से कहा है । शक्ति और शाक्त 
मत का नित्य सम्बन्ध है। “वागाथोविव सम्प्रकौो, बागारथे 
प्रतिपत्तये । जगतः पितरो वबन्दे पावतीपरमेश्वरौ।” शिव और 
पावर्ती में वाणी और अथे का खा सम्बन्ध कहा है। इस ज्ञान 
ओर गति का भो ऐसा ही सम्बन्ध है। जिस प्रकार भाषा द्वारा 
एक सनुष्य दूसरे के सन में अपने भाव उत्पन्त कर देता है, 
उसी प्रकार गति के सम्बन्ध से हमारे और विश्वात्मा के भाव 
एक से हो जाते हैं । इतना भेद अवश्य है कि हमारे मन की 
परिमितता के कारण हमारे मन में सब सम्बन्ध न प्रकट हो सकेंगे; 
किन्तु जो सम्बन्ध हम देखते हैं, वे मिथ्या नहीं हैं । यदि पूर्णता 
के प्रभाव को मिथ्यात्व कहें, तो दूसरी बात है। वेदान्ती लोग 
जो हमारे ज्ञान को मिथ्या कहते हैं, उसका यही कारण है कि 
उनके मत से पूणता ही सत्‌ है। वे लोग सत्य में दरजे नहीं 
मानते; इसलिये पूर्ण के अतिरिक्त और जो कुछ है, उसे वे असत्‌ 
कहते हैं | 

ऊपर की विवेचना का निष्कष यह निकला कि बाहरी संसार 
ओर हस एक ही चेतना के तारतसम्थ में हैं। उस चेतना में ज्ञान 
और जांति दोनों द्वी लगे हुए हैं । उस चेतना के भीतर हम लोग 
ज्ञान के विशेष केन्द्र हैं। उस वचिश्व-चेतता का विषय सनुष्य 
अथवा अन्य चेतन केन्द्रों का विषय हो जाता है। इन ढेन्‍्द्रों के 
खंकुचित दृष्टि-कोणों के कारण यद्यपि विषय की पूर्ण श्राप्ति नहीं 
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होती, तथापि उसका रूपान्तर नहीं होता | इस ज्ञान के साथ 
क्रिया भी लगी रहती है। कहीं पर ज्ञान की प्रधानता दिखाई पड़ती 
है और कहीं पर क्रिया की | जब हम विज्ञान की दृष्टि से देखते 
हैं, तत्र हम को क्रिया की प्रधानता दिखाई पड़ती हैं; और जब 
प्रत्ययवाद की दृष्टि से देखते हैं, तव ज्ञान ही ल्लान दिखाई पढ़ता है । 
क्रिया भी हमारे संवित् से बाहर नहीं हैं; इसलिये प्रत्ययवाद की 
दी प्रधानता है। विज्ञान भी झूठा नहीं; पर उसकी दृष्टि संकुचित है 
ज्ञान के एक आकार को ज्ञान से भिन्न मानता है । श्रत्ययवाद 
रणादि की क्रिया को झुठा नहीं मानता, किन्तु बह उसको भी 
चेतना के तारतम्य में मिला हुआ मानता है। हम को बिना क्रिया 
के ज्ञान प्राप्त होता है; किन्तु ज्ञान क्रिया में परिणत हुआ करता। 
है; इसलिये ज्ञान के साथ क्रिया का लगा रहना परम आवश्यक 
है | यदि इस ज्ञान और क्रिया के योग का उदाहरण चाहिए तो 
तो वह हमारी संकरप शक्ति में मिल जाता है। संकल्प भी 
हमारी चेतना या संवित का द्वी अंग है, इसलिये हम संसार का 
मूल आधार चेतनात्मा ही मानते हैं। “अ््ञानेत्रों लोकःण प्रज्ञा 
प्रतिष्ठा प््ञानं ब्रह्म | 
दूसरी समस्या पर विचार करने से पूर्व दही हम एक प्रकार 
से उसके विषय में अपना मत प्रकाशित कर चुके । वस्तु 
की व्याख्या करते हुए इम एक विश्वात्मा को मान चुके हैं। 
यद्यपि व्याख्या की पूर्ति के लिये ही हमको विश्वात्मा में विश्वास 
करना पढ़ा, तथापि जब तक हम अनेकवाद के सम्बन्ध में थोड़ा बहुत 
विचार न कर लें, तथ तक हम उसको सहज में नहीं हटा सकते | 
अनेकवादी दाशेनिकों का कहना है कि मनुष्य की खतन्त्रता तथा 
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घंसार की उन्नति और विकास के लिये अनेकवाद आवश्यक है । 
इमारे यहाँ भी भक्त लोग अनेकवाद को द्वी पसन्द करते हैं । 
अनेकवाद के पक्त में और भी युक्तियाँ दी गई हैं जो आयः मनो- 
विज्ञान से सम्बन्ध रखती हैं। यदि पुरुष एक ही है,तो सब लोग 
'एक दूसरे के दिल की बाव क्‍यों नहीं जान लेते ? एकवाद के 
विरोध में यह भी कद्दा गया है कि बहुत से मन एक मन के अन्तर्गद 
किस प्रकार दो सकते हैं ९ पहले हम इन आपत्तियों की 
विवेचना कर लें । कर्तव्य-सम्बन्धिनी आपत्तियों का विचार करने 
में हम अपनी तीसरी समस्या पर पहुँच जायेंगे। एक सा छ्लाल 
न होना कोई आश्चय की बात नहीं है | बहुत सी बातों में हर 
दूसरे लोगों के ज्ञान में शामिल हो जाते हैं। जिन वस्तुओं को 
हम सब लोग देखते हैं, उनके सम्बन्ध में हमारा ज्ञान प्रायः एक 
सा होता है। यद्यपि हम उस ज्ञान को अपना कहते हैं, लेकिन वही 
सब का ज्ञान है। कुछ विशेषताएँ हमको अन्य व्यक्तियों से परथकू 
करती हैं, किन्तु बह पार्थक्य इतना भारी नही है कि हमको बिल- 
छुल अलग कर दे । जब हम अनेकवाद का विरोध करते हैं, तब 
हमारा यह अभिप्नाय नहीं होता कि भेद बिलकुल होना ही नहीं चाहिए। 
यदि भेद बिलकुल ही न रहे, तो नीरस एकता रह जायगी | 
अनेफवाद का यह दोष नहीं कि वह जीवों का अनेकल मानता 
है, वरन्‌ यह कि वह अनेकत्व के आगे नहीं देखता । अनेकवादी भी 
शकता को किसी न किसी अंश में मानते हैं । वे लोग आधार में 
एकत्ता नहीं मानते, वरन्‌ अन्त में साम्य की एकता को मानते हैं) 
किन्तु यदि हम आधार में एकता नहीं मानते हैं, हो अन्त 
में मी एकता की आशा कठिनाई से दी कर सकते हैं। यदि हर 
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केवल भेदों के कारण अनेकवाद पर ठह्दर जाये तो हम एकता 
छोड़ देते हैं । संसार में व्यक्तिता अवश्य है, किन्तु वह अन्ति 
नहीं । हमारी व्यक्तिता बहुत अंशों में हमारे संकुचित विचारों 
कारण हमको तीत्र रूप से दिखाई पड़ती है | यदि हम दि 
करके देखे' तो हमारे लिये अपनी व्यक्तिता की सीमा खींचना कठि 
हो जायगा । क्या भेरी व्यक्तिता का कोई अंश मेरे माता पिता 
की व्यक्तिता में शामिल नहीं है? क्या मेरी जाति और मेरी सामा' 
जिक स्थिति ने मेरी व्यक्तिता पर अपना प्रभाव नहीं डाला ! 
कया मेरा बहुत सा ज्ञान सावजनिक नहीं है ? क्‍या प्रेम में व्य-' 
फ्तिता की सीमाएँ उल्लंघित होती हुईं नहीं दिखाई देतीं ? क्‍या 
अत्यन्त प्रेम और विचार-साम्य के कारण दो मनुष्य एक दी 
समय सें एकत्र विचार नहीं करते ? यदि दम अपनी व्यक्तिता को 
चढ़ाना चाहे, तो हमारा कुठुम्ब, हमारा देश एवं सारा संसार भी 
इमारी व्यक्तिता में आ जाता है । जो लोग सच्चे देशसेवक हैं, 
उनको देशवासियों के सुख दुःश्ल, मानापमान से वही भाव उत्पन्न 
होते हैं जो अपने सुख ढुःख या मानापमान से होते हैं । बहुत से 
जोग अपने व्यक्तित्व को दूसरे में इतना मिला देते हैं कि दनके 
सभी कार्य दूसरे व्यक्ति की इच्छा पर निर्मर हो जाते हैं। थद्द 
तो हुई व्यक्तिल घटाने बढ़ाने की बात। हमारे लिये यह भी बतलाना 
कठिन है कि हमारे व्यक्तित् में कितना अंश आत्म-सम्बन्धी है 
ओर कितना अनात्म-सम्बन्धी। हम अपने शरीर को अपने व्यक्तिल 
से शामिल करते हैं; लेकिन वात्तव में वह हमारे लिये उतना ही 
विषयरूप है जितना कि घटपटांदि | शरीर की बात तो जाने दीजिए, 
भी कभी ऐसा होता है कि हम अपने सानसिक भाषों को भी 
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अपना नहीं कहते । यदि वे हमारे उच्च उद्देश्यों के विरुद्ध होते हैं, 
तो हम उनको अपना कहने में लज्ित होते हैं । जब हम अपने 
उम्बन्ध में विवेचना करते हैं, तब हम्हीं विषय बन जाते हैं। फिर 
हमारी व्यक्तिता किस बात की १ हमारी व्यक्तिता केवल इसी 
बात की है कि हम अपने अनुभव को अपना कहते हैं। इसी को 
अहंकार कद्दते हैं। यही अहंकार या अहं-पन सब अनुभवों को 
एक सूत्र में बाँधे रहता है। यही भिन्न अहंकार अनेकता का 
कारण है । हमारी व्यक्तित॒ का विषय और उसकी सीमाएँ तो 
ऐसी अनिमश्चित हैं कि वे सदा एक दूसरी में मिली हुई रहती हैं । 
ऐसी अवस्था में कोरा अनेकवाद नहीं ठहर सकता। इस 
अनेकता का आधार एकता से दोना चाहिए। अनेकवादी लोग 
कहते हैं कि यह एकता आदश मात्र है; और वह आरम्भ 
से नहीं, अन्त में है।. पर यदि इस आदशे-रूप एकता का 
आधार आरम्भ में नहीं, तो फिर अन्त में इसका प्राप्त होना 
सन्दिग्ध दो जाता है । जब वास्तविक मित्रता है, तो इसका कया 
प्रमाण है कि वह मिन्नता एकता में परिणत हो जायगी ९ 
विकास के सिद्धान्त के: अनुसार, भी एकता से भेद की उत्पत्ति 
और भेद्‌ से एकता की उत्पत्ति होती है । अनेकवादियों के दो मत 
हो सकते हैं; एक तो वे लोग जो सब चराचर सृष्टि को ईश्वर 
द्वारा छजित मानते हैं; और एक वे लोग जो जीवों को अनादि 
मानते हैं । इनमें से भी कुछ इश्वरवादी हैं और कुछ अनीशर- 
वादी। इश्वरचादी जैसे युरोप के दाशेनिकों में जेम्स वार्ड और हमारे 
यहाँ मान्य वैशेषिकवाले;और अनीखरवादियों में सांस्यवाले और 
जैन लोग हैं । जो लोग जीव को ईश्वर की सृष्टि मानते हैं, थे 
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तो एक प्रकार खे एकवादी ही हैं; क्‍योंकि उनके लिये जीवों की _ 
एकता का आधार ईश्वर में है। सष्टि स्टा से बिलकुल सिन्न' 
नहीं हो सकती । जेम्स वाडे प्रश्नुति की फिलासोफी इस बात की 
साज्षिणी है कि कोरे अनेकवाद से काम नहीं चल सकता । चाहे 
सांख्यवाले हों, चाहे जैन हों, चाहे जेम्स बाडे के मत के हों, यदि 
वे सृष्टि को ईश्वर के साथ अनादि मानते हैं, तो उन्तके लिये इस 
प्रश्न का उत्तर देन्न कठिन हो जाता है कि क्यों इस अनन्त काल में 
इंश्वर था पूण और अपूर्ण जीब इस संसार में यथेष्ट साम्य स्था- 
पित नहीं कर सके । यदि अभी तक खाम्य स्थापित नहीं हुआ, 
तो भविष्य में भी साम्य स्थापित होने की आशा नहीं है । संसार 
में जो कुछ साम्य और एकता है, पूर्ण अनेकबाद के आधार पर 
उसकी भी व्याख्या करना कठिन हो जाता है। सामाजिक संघटन 
के लिये थोड़ी बहुत एकत्ता की आवश्यकता है । यदि विलियम 
जेम्स प्रभति और विषयों में हमारी इच्छाओं तथा भावों के 
आधार पर सत्ता का निमोण निश्चित करना चाहते हैं, तो हमारे 
भाव जितना अनेकता को चाहते हैं, उतना ही एकता को भी |फिर 
एकता से इतना क्‍यों डरना चाहिए ९ «» 

अनेकवाद पर तो विचार हो चुका | अब प्रश्न यह है कि 
यदि अनेकवाद सन्तोषजनक नहीं है, तो क्‍या एकवाद की 
सब कठिनाइयों दूर हो गई ९ और यह एकता किस प्रकार की है; 
अथात्‌ विश्व के जीवों और उनके आधारभूत विश्वात्मा का क्या 
सम्बन्ध है ९ 

हमने मुख्य दो कठिनाइयोँ बतलाई थीं। एक यह कि थदि 
सब जीवों की एकता है, तो ज्ञान की एकता क्‍यों नहीं है ९ और 
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दूसरी यह कि एक मत के भीतर और मन किस प्रकार रह 
सकते हैं क्या ब्रह्म का मन गोरखधन्धे के डब्बे की भाँति है ९ 
पहली कठिनाई के विषय में हमने कहा था कि किसी अंश में हम 
को एक सा ज्ञान होता है। कभी कभी विचार की तार बरकी मी 
हो जाती है । एक ही चीज के ज्ञान में व्यक्तितत भेद अवश्य 
रहता है । यह व्यक्तिगत भेद एक अंश में आवश्यक भी है; 
क्योंकि विश्व में भेद-रहित एक-रस एकता नहीं है। भेद में 
अग्रेद लगा हुआ है | किन्तु यह व्यक्तिता अन्तिम और अभेदय 
नहीं है। सहानुभूति के विस्तार से व्यक्तिता की सीसाएँ मिटती 
सी दिखांई पढ़ती हैं । 
अब रहा दूसरा प्रश्न । उसे अब फेक्तर आदि मनोवेज्ञा- 
मिक्रों ने किसी अंश में सम्भव सिद्ध किया दै। फेक्तर साहब 
का कहना है कि बहुत से अनुभव एक अनुभव में शामिल होकर 
भी अलग रह सकते हैं &। यदि दम किसी एक कुटुम्ब, सम्राज 
था समूह की सम्मिलित सानसिक क्रिया पर ध्यान दें, तो 
यह बात और भी स्पष्ट हो जाती है। हम कुटुम्ब, बिरादरी या: 
राज्य की साधारण मति (९०९७) में शामिल होते हुए उसके सुख 
दुःख, मानापमान की अपना सा मानते हुए, भी अपना व्यक्तित 
अलग रख सकते हैं । समृह केवल समूह नहीं होता, वरन्‌ कुछ 
अधिक होता है। जो वात हर एक व्यक्ति की विचार शक्ति 
से बाहर होती है, वह सम्मिलित विचार के फल से प्राप्त होती 





& देखिए प्रोफेसर राधाकृष्णन की पुस्तक २९४५ ० ए९!४०४ [७ 
(०07॥6४90०87ए 2777/05079859 पृष्ठ २६३४-६५, 
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है । हमारे ही मत में परस्पर विरोधी विचार उत्पन्न होते हैं और 
उनका एक निश्चित फल्न होता है। यदि हमारे विचारों में किसी 
प्रकार से व्यक्तित्व या अहंकार आ जाय, तो हमारा मन भी समूह 
की भाँति विचार करे | हम अपने सन को एक टकसाल के रुपए 
की व्यक्तिता दे देते हैं; और फिर दो मननों का मेला अथवा 
“एक्क सन में दूसरे सत का रहता आदि समस्याएं जदिल साछूम 
होती हैं । थदि हम अपने मत की ओर विचारपूवेक देखें, तो हमें 
मालूम होगा कि हमारा सन बैसा असिश्रित पदाथ नहीं है, जेखा 
कि हम सममते हैं। बहुत से विचारों को हम अपने अहंकार 
से बाहर रखते हैं । बहुत से विचारों के लिये हम यह नहीं कह 
सकते कि ये हम में कहों से आए | अपने खण्त मे हम दी या 
तीन व्यक्ति हो जाते हैं और फिर भी अपना व्यक्तित्व स्थिर 
रखते हैं; क्योंकि खप्न में हम को अपनी बातों पर खर्य आश्रय 
होने लगता है । आवेशादि में एक व्यक्ति पर दूसरा व्यक्ति सवार 
हो जाता है। इन सत्र बातों से प्रकट होता है कि सनों को मिल- 
कर भी एक रहना असम्भव नहीं है। सन जल राशि की भाँति 
नही है । जब बहुत से लोग एक साथ सुर मिज्ञाकर गाते हैं, तब 
वे सब लोगों के स्वर से भिन्न एक खर उत्पन्न करते हैं; किन्तु उसमें 
भी व्यक्तिगत खर बने रहते हैं. । बहुत सी दीप-शिक्षाओं का एक 
आलोक होता है; किन्तु आलोक की एकता होते हुए भी उनकी 
व्यक्तिता रह सकती है । हमारे कहने का यह अभिप्राय नहीं है 
कि व्यक्ति दीप शिखा की भाँति खरूपवान्‌ है, वरन्‌ यह कि वह 
अपना अहंकार रखता हुआ एक घेतन केन्द्र है। ये सव उदा- 
ऋरण मात्र हैं; किन्तु उदाहरणों से सम्भावनाओं और असम्भा- 
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बनाओं का थोड़ा वहुत पता वतन जाता है। एक विश्वात्मा के 
अन्तगंत बहुत से जीवों का होना असम्मव नहीं है । 

अब रहा यह प्रश्न कि इस विश्वात्मा के साथ और जीवों का 
क्या सम्बन्ध है ९ यह सम्बन्ध बतलाना बहुत कठिन है । बहुतों 
ने विशेष्य विशेषण का सम्बन्ध बतलाया है; बहुतों ने उपाधि- 
कृत भेद बताकर व्यक्तिता को मिथ्या ही बतलाया है; बहुतों 
ने कुटुम्घ या समाज या विदालय आदि संस्थाओं का सम्बन्ध 
बतलाया है। चाहे कोई सम्बन्ध मान लिया जाय, किन्तु उसके साथ 
इतना अवश्य ध्यान रखना चाहिए कि समूह केवल समृह नहीं 
है । व्यष्टि के समूह को समष्टि अतीत करती है । जिस प्रकार 
एक रासायनिक योग अपने तत्वों से ज्यादा है, शरीर अपने अव- 
यबवों और उनके रासायनिक योगों से अधिक है, हमारी आत्मा 
मानसिक क्रियाओं से अधिक है, समाज व्यक्तियों के समूह से 
बड़ा और जोरदार है, उसी प्रकार विश्वात्मा विश्व को अतीद 
करती है । पर यह भी ध्याव रहे कि विश्वात्मा में व्यक्तियों 
का नाश नहीं हो जाता । इसके अतिरिक्त यह भी समझ रखना 
चाहिए कि यह सम्बन्ध और सम्बन्धों की अपेक्षा घनिष्ठ तथा 
विलक्षण है । 

अब हम तीसरे प्रश्न पर आते हैं । एकवाद के विरुद्ध सद 
से बड़ी युक्ति कृति-खातन्त्रय की है। कहा जाता है कि यदि 
ब्रह्म ही सब कुछ है, तो मनुष्य कहाँ रहा ? यदि सब बातें पहले 
से ही निधोरित हैं, तो उद्योग और पुरुषा्थ के लिये कहाँ स्थाद 
है? और फिर मनुष्य पुण्य पाप का भागी भी नहीं । पहले तो 
सब एकवादी लोग व्यक्ति का बिलकुल नाश नहीं कर देते; और जो 
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'लोग ब्रह्म ही त्रक्म को मानते हैं, बे लोग पाप पुए्य को तभी 
तक सानते हैं, जब तक कि अहंकार लगा हुआ है | उन लोगों के 
मत से यद्यपि सब बातें पहले से निधोरित ही हैं, तथापि जब 
जीव अपने को कतो सममता है, तब वह पुण्य पाप का भी भागी 
है। जब तक किसी काम को हम अपना किया हुआ कहते हैं, 
तब तक हस उसके जिम्मेदार हैं । अस्तु। यह तो उत लोगों की 
बात हुई जो व्यक्तिता को उपाधिक्ृत मानते हैं | हम यह बतला 
चुके हैं कि व्यक्तिता को वास्तविक मानकर भी एकवाद हो सकता 
है। ऐसे मत के अनुसार खांतन्व्य किस प्रकार का होगा ९ जिस 
प्रकार से हमने भेद और अमेद दोनों माने हैं, उसी प्रकार से 
हम स्वातन्ठय और नियतवाद दोलों ही को मानते हैं। सब बातों में 
हम खतन्त्र नहीं हो स्कते। जिन बातों में हमारा और 
लोगों के साथ एक सा जीवन है, उन बातों में हम खतन्त्र नहीं 
हो सकते । यदि हम धूप में खड़े हैं, तो हम उसको छाया कहने 
'की खतन्‍्त्रता नहीं रखते । हम ऊपर से कूदने पर न गिरने की 
खतन्त्रता नहीं रखते । हम अपने कततव्याक्षतेव्य के विषय में 
दी, जो हमारे व्यक्तिव से सम्बन्ध रखता है, खतस्त्र हैं। 
इस विषय में भी हम बहुधा अपने पूव कर्मों के अभ्यास 
से बंधे रहते हैं| तथापि यदि हम उस शंखला को तोड़ना चाहें 
तो तोड़ सकते हैं। ऐसा न हो तो फिर उन्नति का कोई साधन ही 
नहीं &। हमारी खतन्‍्त्रता इस बात में है कि जो काप्र हम करते 
हैं, वह जान चूक कर करते हैं, पशु की भाँति नहीं करते। 





& देखिए करता शाश्रार्थवत्वात्‌ त्द्मसूत्र २०४३-३३. 


[ १९९ ] 


ज्ञान में उत्तरदायित्व लगा हुआ है । अच्छे घुरे के ज्ञान के साथ 
शक्ति भी लगी हुई है । हम भह्म के जीवन में रहकर भी अपनी 
खतन्त्रता रख सकते हैं । साधारण बातों में चिश्व के जो नियम 
चल रहे है, यद्यपि उन्तके विरुद्ध हम नहीं जा सकते, तथापि बहुत 
अंशों में हम अपनी इच्छा और रुचि के अनुसार काम करने में खतन्त्र 
हैं। जिस प्रकार सम्मिलित छुटुम्ध की साधारण नीति कर्ता के 
विचार और सिद्धान्तों से प्रभावित होती है, किन्तु उसका पूरे तौर 
से पालन करना कुट्ठम्ब के अन्य व्यक्तियों पर निभर है, उसी प्रकार 
संसार की साधारण नीति ईश्वर की इच्छा से प्रमावित होती है, 
पर हम उसके पालन करने या त करने में खततन्त्र हैं । जैसे जैसे 
हम अपनी रुचि, सति और विचारों को उस साधारण दीति के 
अनुसार बनाते जायेंगे, वैसे दी बैसे संसार में शान्ति फैच्ती जायगी । 
इग्वर अपनी इच्छा का पालन कराते में हमारे ऊपर किसी प्रकार 
का दबाव नहीं डालता । हमको बुद्धि दी गई है । जो काये हम 
करे, अपना सम कर करें, सोच विचार कर करें--इसी में 
हमारा उत्तरदायित्व है । जो सत्‌ साग है, वह दुष्परिशामी नहीं है । 
बुरे काय्य का दुष्परिमाण इश्वर की इच्छा उल्लंघन-जन्य क्रोध 
का फल नहीं है, वरन्‌ वह कर्म का ही फल है! जिस प्रकार 
आकृतिक नियम हैं, उसी प्रकार कठेव्य संसार के भी नियम हैं | 
वे भी एक प्रकार से प्राकृतिक हैं । जिस प्रकार प्राकृतिक नियमों 
के उल्लंघत का घुरा फल होता है, उसी प्रकार कततन्य सम्बन्धी 
नियमों के तोड़ने का भी चुरा फत्न होता है । 

संसार में बिलकुल आकस्मिकता नहीं है। यदि ऐसा होता 
तो संखार में चलना फिरता कठिन हो जाता । संसार में नियम 
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ओर सिद्धान्त हैं; उन्हीं के अनुसार संसार चल रहा है। यदि 
हम उनको ठीक प्रकार से समझकर उनके अनुकूल चलते हैं, तो. 
हम अपनी और संसार दोनों की शक्ति बढ़ाते हैं; और यदि 
प्रतिकूल चलते हैं, तो अपना और संसार दोनों का बल घटाते 
हैं। किन्तु प्रतिकूल जाने की भो एक हद है; उसले आगे जाना 
हमारे लिये असम्भव है। 

मनुष्य की खतन्त्रताके साथ ईश्वर के भविष्य-सम्बन्धी ज्ञान 
का प्रश्न लगा हुआ है । इतना ही नहीं, अनेकवादी लोगों का कहना 
है कि मनुष्य की पूर्ण खतन्त्रता के लिये ईश्वर को परिमित होना 
चाहिए; क्योंकि यदि ईश्वर का ज्ञान और क्रियाएँ अपरिमित हैं, तो न 
तो मनुष्य उसके ज्ञान के दी विरुद्ध कुछ कर सकता है और न उसके 
लिये कुछ करने को ही शेष रह जायगा । यह प्रश्न देखने में जितना 
कठिनहै, वास्तव में उतना कठिन नहीं। ईश्वर का ज्ञान और क्रियाएँ 
अनन्त होते हुए भी मनुष्य खतन्त्र हो सकता है । ईश्वर का ज्ञान 
होने से यही अभिप्राय है कि वह हमारा अन्तयोमी है; वह हमारे 
उद्देश्यों और लक्ष्यों को मत्ती भाँति जानता है; वह हमारी क्रियाओं 
के सम्भावित फल भी जानता है। वह हमारी भाँति धोखा नहीं 
खा सकता और न हम उसको धोखा दे सकते हैं। उसके लिये 
हमारा अंदर बाहर एक सा है। ईश्वर को भविष्य का ज्ञान ' 
सम्भावना रूप से है और उनमें से कोई एक सम्भावना हम पूरी 
कर देते हैं। इसी प्रकार इश्वर की अनन्त क्रिया भी शक्ति रूप से 
है | उसमें सब कुछ करने की शक्ति है; किन्तु वह उस शक्ति को 
उसी प्रकार से व्यवहार में लावा है जिससे संखार की 
उपकार हो । संसार में जो दुःख और अपूर्णता है, वह 
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. इश्वर की अशक्तता के कारण नहीं, वरन्‌ संसार की उन्नति और 
. विकास के लिये है। संसार में दुःख का अस्तित्व उन्नति का ओरक 
और खाधक है । दुःख का अर्थ कमी है। कमी में दी उद्योग का 
मूल है । ठुःख का अभाव ऐसे ही संसार में हो सकता है जिसमें 
हुछ करने को न दो । ऐसी पूर्णता नाश का पण्योय है । 

इसी प्रश्न के साथ नवीनता का प्रश्न लगा हुआ है। जिस अंश 
में हम खतन्‍्त्र हैं, उसी अंश में संसार में नवीनता है | संसार का 
लक्ष्य यद्यपि इेश्वर के मन में पूरे से निधोरित है, तथापि उसे 
पूरा करने में अनेक नए नए खाधन व्यवहार में लाए जाते हैं । 
यद्यपि संसार-नाटक की रचना इखवर के मन में है, तथापि हम 
ऐसे पात्र नहीं हैं, जो बिना सममे बूमे अपना पार्ट करते हों। हम 
झपना पारटे सोच सममकर, अपना कर के खेलते हैं और स्थिति 
के अनुसार स्वयं ही अपना संवाद कहते जाते हैं । हम केवल 
नाटक के पात्र ही नहीं, वरन्‌ किसी अंश में नाटककार भी हैं। 
जद्दोँ हम स्थिति को न समझकर नाटक खेलने में भूल जाते हैं, 
वहीं सुधार भी किया जाता है। यही नवीनता है। बिलकुल 
नवीनता संखार में असम्भव है, किन्तु उसका अभाव नहीं है । 

अन्त में हम बुद्धि और श्रतिभा के सम्बन्ध में थोड़ा 
विचार कर यह पुस्तक सम्राप्त करते हैं। आज कल लोग बुद्धि का 
बहुत कुछ अविश्वास करने लगे हैं; यहाँ तक कि बुद्धि को ज्ञान के 
साधनों में ही नहीं रखते। बर्गंसन का कददना है कि बुद्धि द्वारा 
मस्तक सत्ता का ही ज्ञान हो सकता है, जीवित सत्ता का नहीं । 
जेम्स प्रभ्ृति व्यवहारवादी दाशेनिकों ने क्रियाओं और भावों को 
इतनी अधानता दी दे कि बेचारी बुद्धि को बड़ी कठिनता से 
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स्थान सिलता है। हमारा जो कुछ ज्ञान है, वह बुद्धि द्वाराही प्राप्त _ 
है। बुद्धि की न्यूनता ओर अशक्तता का यह ज्ञानभी उसी अशक्त 
बुद्धि द्वारा प्राप्त होता है। यदि हम बुद्धि को अशक्त कहते है, तो 
बुद्धि अपनी अशक्तताका भी विश्वय कराने में शक्तिमती नहीं दो 
सकती । हम यह भी मानते हैं. कि भावों का तिर॒स्कार नहीं करना 
चाहिए; किन्तु इसके खाथ ही हसारा यह सो कहना है कि सावों के 
आदर के लिये यह आवश्यक नहीं है कि बुद्धि का तिरस्कार 
किया जाय । जिस आधार पर हम भावों को प्रधानता देते हैं, 
उसी आधार पर हम बुद्धि को भी प्रघानता दे सकते हैं। हम यह 
चात मानने के लिये अवश्य तैयार हैं कि बुद्धि का कार्य धीरे धीरे 
होता है और प्रतिमा का काय्ये शीघ्रता से होता है । कभी कभी 
चुद पोछे रह जाती है और स्फूर्त एक दम गदरे पेठ जाती 
है; किन्तु उस गहरी पेठ फा फल बुद्धि द्वारा ही जाँचा जा 
सकता है। लोग यह कहेंगे कि जहाँ बुद्धि की पहुँच ही नहीं, 
चहाँ की बाद को बुद्धि क्ष्या जाँच सकती है ! यदि बह बात 
साधारण भाषा में आ खकती है, तो वह अवश्य बुद्धि का 
विषय बन जाती है। दस को संसार और विशेष फर 
मानसिक संस्थान की एकता में विश्वास रखना पढ़ता है। 
यदि हेस ऐसा विश्वास न रक्‍खें, तो सारा विज्ञान निराधार 
हो जाय ओर संसार में काय्ये करमा कठिन हो जाय | जो नियम 
चुड़ि के हैं, वही प्रतिमा के भी होंगे । बुद्धि और प्रतिभा एक दूखरी 
की प्रतिकूल नहीं हो सकतीं और न भाव तथा बुद्धि मे ही ऐसा 
भेद ह। सकता है | बुद्धि और भावों का सहयोग सम्भव है । 
इसी सहयोग में संघार के चल्नने की आशा है। बुद्धि बिना भाव के 
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शक्तिहीन है और भाव बिना बुद्धि के अनियमित और लक्ष्यद्वीन 
है। अंधे ओर पंगुल के न्याय से दोनों का काम चलता है। भाव सत्ता 
के अंश होने के कारण सता की गति के द्योतक हैं; किन्तु उनमें 
शक्ति के आधिक्य के कारण उनके नायकल्व और शासन में 
चलने से सीमा उल्लंघन होने का भय रहता है; इससे उनके बत- 
लाए हुए मा को बुद्धि द्वारा परिमारजित कर लेना आवश्यक है। 
ऊपर की विवेचना दिग्द्शन मात्र है। आशा है कि हमारे देश के 
पंडितगण पाश्चात्य दाशनिकों की समस्याओं पर विचार 
करके देखेंगे कि हम अपनी सभ्यता और प्राचीन विचारों से युरोप- 
वालों की कहाँ तक सहायता कर सकते हैं. और किस अश में 
हमको उनके विचारों से लाभ उठाने की आवश्यकता है । यद्यपि 
हमारे यहाँ के दोनों में ध्तमान काल की बहुत सी समस्याओं 
की विवेचना पाई जातो है, तथापि हसको यह बात देखने की 
आवश्यकता है कि नवजात विज्ञान के विस्तृत अनुभव से पुराने 
सिद्धान्तों की कहाँ तक पुष्टि हो सकती है और किन आंथों में 
हमको रद बदल करता पड़ेगा | इस परिश्रम द्वारा हमारा स्थगित 
विचार-स्नोद फिर से हरा भरा होकर बहने लगेगा; और वह स्तोत 
पश्चिमी सिद्धान्तों के प्रवाह से मिल जुलकर सरस्वती देवी के भ्ाचीन 
क्रीडास्थल से एक पुनीत मानसिक त्रिवेणी बहावेगा और भारत- 
वर्ष को संसार का प्रज्ञातीर्थ बना देगा । 
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सूर्यकुमारी पुस्तकमाला 

शाहपुरा के भ्रीमान्‌ महाराज कुमार उम्मेदर्सिद जी की 
स्वर्गीया धर्मपल्ली श्रीमती मद्दाराज छुचरानी भरी सय्येकुमारी 
के स्मारक में यद्द पुस्तकमाला निकाली घई है। द्विदी में अपने 
ढंग की पक दी पुस्तफमाला है। इस माला की सभी पुस्तक 
बहुत बढ़िया मोदे एंटीक कागज पर बहुत सुंदर अत्तर्रो में 
छुपती हैं ओर ऊपर बहुत बढ़िया जिल्द्‌ बँधी रहती 
है । पुस्तकमाला की सभी पुस्तक बहुत ही उत्तम और उच्च 
कोटि की होती हैं झोर प्रतिष्ठित तथा छुयोग्य लेखकों से 
लिणाई जाती हैं। यद्द पुस्तकमाला विशेष रूप से हिंदी का 
प्रचार करने तथा उसके भांडार को उत्तमोत्तम प्रंथ-रत्नों से 
भरने के उद्देश्य और विचार से निकाली गई है; और पुस्तकों 
का अधिक से श्रधिक प्रचार करने के उद्देश्य से दाता महा- 
शय ने यह नियम कर दिया है कि किसी पुस्तक को सूल्य 
उसकी लागत से दुने से अधिक्न न रखा जाय; इस कारण 
इस माला की सभी पुस्तक अपेक्षाकृत बहुत अधिक लस्ती 
होतो हैं। हिंदी के प्रेमियों, सहायकों ओर सच्चे शुभचिंतकों 
को इस माला के ग्राहकों में नाम लिखा तेना चाहिए । इस 
पुस्तकमाला में श्रव तक जो पुस्तक प्रक्नशित हुई हैं, उनकी: 
सूची यदाँ दो जाती दै। 


[ २ ) 
... १ ] ज्ञान-योग 


पहला खंड 
अ्रनुवादक--श्रीयुद्त बाबू जगन्मोहन पर्मा 

जिन भीमती महाराज झुँवरानी भी सूथ्येकुमारी की स्ववति 
मैं सूय्येकुमारी पुस्तकमात्रा निक्रांत्वी जा रही है, उनकी बड़ी 
अभिलाषा थी कि सुप्रलिद स्वामी विवेकानन्द जी के सब 
अंथो, व्याब्यानों और लेजों आदि का प्रामाणिक हिंदी भले" 
घाद प्रकाशित हो । इसी लिये इस प्रंथ मात्रा का पहला म्रंथ 
स्वामी विधेकानन्द जी के शानयोग संबंधी व्याख्यातों का 
संग्रह है। इसका घृत्त पाठ मायावती स्मारक संस्करण से 
लिया गया है। इसमें स्वामी जी फे शान-योग सम्बन्धी १९ 
व्याण्यात हैं। पुष्ठ-संज्या ३७१, सुंदर रेशमी जरूद, मूल्य २॥) 





[१२] करुणा 
अलुवादक--आओयुक्त बाबू रामचद्र वर्मा 
यह परम प्रांसद्ध इतिहासवेता श्रीयुक्त राजालदास 
चंद्योपाध्याय के इसी नाम के ऐतिदासिक उपन्यास का झजु- 
बाद है। इस पुस्तक में आपको गुप्त कालीच भारत का 
बहुत भ्च्छा सामाजिक तथा राजनीतिक चित्र मिलेगा और 
आप समझ सके कि उत दिनो यहाँ का वैसव कितना बढ़ा 


[ ४ ] 


चढ़ा था भौर चह फिस प्रकार एक ओर घयए हों के याहरो 
आक्रमण तथा दूसरी शोर बेंदिक धममे से द्वेष रखनेवाले 
पौद्धो के श्रान्वरिक आक्रमण फे कारण नए हुआ | इसके सूल 
लेखक इतिहास के षड्डुत बड़े शाता और पंडित हैं; इसी लिये 
वे गुप्त-कालीन भारत का यथा तथ्य चित्र खींचने में बहुत 
शझराधक लफल हुए हैँ। यद्द उपन्यास जितनां दी ऐतिदासिफ 
घटनाओं से पूर्ण है, उतना ही मनोरंजक भी है। पृष्ठ संख्या 
सवा छु। लो के लगभग; सूल्य ३॥) 


[३] शशांक 
अनुवादक--श्रोयुक्त पं" र'मर्चद्र शुद्ध 

यह भी भरी राजालदाल वंद्योपाध्याय का लिखा इुभा और 
करुणा की हो तरह का परम मनोहर ऐतिहासिक उपन्याख 
है | यदद भी गुप्त साम्राज्य के हास-कात् से ही संबंध रखता है 
और इलमें सातवीं शताब्यी के आरंस के भारत का जीता 
जागता सामाजिक ओर पऐेतिहालिक चित्र दिया गया है। 
जिन लोगों ने कदया को पढ़ा है, उनसे इल संबंध में और 
कुछ कहने की आवश्यकता नदी । पर जिन लोगो ने उसे नहीं 
देखा है, उनसे हम यही कहना चादते हैं. कि इन दोनों उप- 
ध्यासों के जोड़ के ऐविदाल्लिक उपन्यास आपको भोर कहीं 
न मिलेंगे। सूत्य ३) 





[ ४ ै 


[४ ] बुद्धऔ-चरित 
लेखब--ओरयुक्त पं रामचंद्र शुक्र 

यह शॉग्रेजी के प्रस्द कवि सर एडविन आनेल्ड के 
*ज्ञाइट आफ एशिया” के आधार पर स्वतंत्र लक्षित काध्य है। 
यद्यपि इसका ढंग ऐसा रखा गया है कि एक स्वतंत्र दिंदो 
काव्य के रूप में इसक। प्रहण हो, पर साथ ही यूल पुस्तक के 
भाषों को रक्षित रखने का भी पूर्ण प्रयत्न किया गया है। 
कविता बहुत ही मनोहर, मधुर, सरस ओर प्रसाद-गुणमयी 
है जिले पढ़ते ही चित्त प्रसन्न हो ज्ञाता है। छुप्पन पृष्ठा की 
भूमिका में काव्य-भाषा (बज और अवधी) पर घड़ी मार्मिकता 
से घिचार किया गया है, जिसको बड़े बड़े विद्वानों ने मुक 
कंठ से प्रशंघा की है। दो रंगीन और चार सादे चित्र भी 
दिए गए हैं जिनमें दो सददस्त वर्ष पहले के दृश्य दिखलाए गए 
दें। पृष्ठ संख्या भायः तीन लौ । मू० केवल २॥) 

हिल 
«२ ] ज्ञान-घोग 
दूसरा खंड 
अनुवादक--पश्रीयुक्त बा० जगन्मोहन पर्मा 

यद स्वामी विचे हानंद्‌ जी के शान-योग संबंधो ब्याख्य।नौ 
का, जो खाम्ी जी ने सप्रय समय पर युरोप और झमेरिका 
में दिए थे, संग्रह है। सूय्यकुमारी पुस्तकमाला की पहली 


ि आ 
पुस्तक का यद्द दूसरा खंड ६ै। स्घामी विवेकानन्द जी चेढांत 
दर्शन के पारदर्शी विढान, थे, अतः इस संबंध में उनके व्या- 
र्यानों में लो विवेचन एआ ?ै, चद्ध बहुत ही मार्मिक और 
मनोरंजफ है| पृछ-संज्या ३२६ के लगभग; सू० २॥) 


[६] छद्रा-शासत्र 

लेपक--श्रीयुक्त प्राणनाथ विद्या्नेकार 
हिंदी में मुद्रा-शाज्र संबंधी यद्द पहला और अपूे प्रंथ है । 
मुद्रा शास्र के अनेक अँग्रेज ओर अमेरिकन विद्वामों के भच्छे 
अच्छे प्रंथों का अध्ययत फरके इसका प्रणयम किया गया है। 
इसमें बतलाया गया दे कि मुद्रा का खरूप क्या है, डसका 
विकास किस प्रकार हुआ है, उसके प्रचार के क्या सिदांत हैं, 
उत्तम मुद्रा के फ्या फाय्ये हैं, मुद्रा के लक्षण और गुण क्या हैं, 
राशि-सिद्धांत क्या है, उसका दिकास किस प्रकार हुआ है, 
उसका ऋ्रय-शक्ति पर क्ष्या प्रभाव पड़ता है, सूल्य संबंधी 
सिद्धांत क्या ईैं, सूल्य-सच्ची किसे फदते हैं श्रार उसका क्‍या 
उपयोग द्वोता है, द्विधातवीय मुद्राविधि का स्वरूप फ्या है, 
उसके गुय ओर दोष क्या हैं, अपरिवत्तनशील और परिवर्सन- 
शील पन्न-मुद्रा के क्या क्या सिद्धांत ओर गुण दोष हैं, झावि 

आदि | पृष्ठ-संख्या २२५ के लगभग; मुल्य २॥) 





[ ६ ॥ 
[७] अकबरी द्रचार 
पहला भाग 
अनुवादक--शयुक्त बाबू रामचंद्र व्सों 
डहं, फारणी आदि के झुप्रखिद्ध विह्ात्‌ खर्गीय शस्छुल 
इल्मा मौलाना घुदस्मद्‌ छुलेन खाहब आज़ाद कृत द्रबारे 
अकबवरी नामक ग्रंथ का यह अन्ुवाद्‌ असी हाल में छुपकर 
वैयार हुआ है। इसमे बादशाह अ्रकबर की पूरो जीवनी बहुत 
विस्तार के खाथ दी गई है ओर बतलाया गया है कि उसने 
कैसे कैसे युद्ध किए, अपने राज्य की किस प्रकार व्यवस्था 
की, उसका चार्मिक विश्वाल फैला था ओर उसमें खमय 
समय पर कया परिधर्ततन हुए, उसके समय में देश की राज- 
नीतिक, सामाजिक और खाम्पत्तिक अवस्था कैसी थी, डसके 
द्रबार का वैभव फैला था, आदि झादि । साथ दी अकबर के 
अमीरों और द्रबारियों आदि को भी इसमें पूरा पूरा वर्रणोन 
दिया गया है। पृष्ठ-संख्या चार सो से ऊपर; सू० २॥/ 





देवीप्रसाद ऐतिहासिक पुस्तकसाला 
(१ ) चीनी यात्री फाहियान का यात्रा विवरण 
अनुवादक--धीयुक्त बाबू जगन्सोहन वस्मों 
जीती भाषां फे घूत पंथ के श्ाघार पर यह प्रंथ लिणा 
धया है । गांछार, तक्षशित्रा, पंधाद, मथुरा, भावहरी, कपित* 


[ ७ |] 
वस्तु, रामस्तूप, पाटलिपुत्र, राजगद, शतपर्यी गुफा, गया, 
घाराणसी, ताम्नलिधि आदि स्थानों में चीनी यात्री फादियान 
ने जो कुछ देखा या सुना था, उसका इसमें पूरा पूरा घणुन है । 
अंग्रेजी अनुवादको ने जो जो भूल की हैं, वे भी इसमें सुधार 
दी गई है। साथ दी फादियान के यात्रा मार्ग का रंगीन नकशा 
देने से पुस्तक का महत्व कहीं अधिक बढ़ गया है। मूल्य १॥) 


(२) चीनी यात्री छुंगयुन छा यात्ञानविवरण 
अनुवादक---श्रीयुक्त घावू जगन्मौहदन वर्मों 

यह यात्री फादियान फे १०० वर्ष पीछे भारतवर्ष में आया 
था। इस पुस्तक के उपक्रम में समस्त चौनी यात्रियों का 
विवरण संक्षेप में दिया गया है। तुर्किस्तान, शेनशेन, ख़ुतन, 
यारकंदू, खुंग लिंग, गांधार, तन्तशिल्ा, गोपाल गुद्दा आदि का 
घणुन पढ़ने ही योग्य है। इस पंथ में भारत की पश्चिमी सौमा 
पर के देशों क्न उस समय फां बहुत अच्छा वर्रान है; और 
स्थान स्थान पर बहुत द्वी डपयोगी ओर महद्॒त्व-पूर्ण टिप्पणियाँ 
दी गई है। आरंभ में अनेक चीनी यात्रियों का संक्षित्त परिचय 
भी दे दिया गया है। सूल्य १) 

(३ ) खुलेमान सादागर 
अनुवादक--श्रीयुक्त ,बा० महेशप्रसाद “साध 

भाश्तवष ओर चीनदेश फे विषय में मुसलमानों की किखी,; .. 

जो पुर्तक पाई जाती हैं, उनमें से सब से प्राचीन पुस्तक : 


[ ६० || 


नागरीप्रचारिणी पत्रिका 


अरब नागरीप्रचारिणी पत्निका प्रेमासिक निकलती है और 
इसमें प्राचीन शोध संबंधी बहुत द्वी उत्तम, विचारपूर तथा 
गवेषणात्मक भौलिक लेख रहते हैं। पुरातत्व के सुप्रसिद्ध 
विद्वान राय वहाहुर पं० गारीशंकर हीराचंद झोका इसका 
सम्पादन करते हैं। ऐसी पत्निका भारतवर्ष की दूसरी भाषा- 
ओ में श्रभी तक नहीं निकली है। यदि भारतीय विद्वानों 
के गवेषणापूर्ण लेखों को, जिनसे सारतवर्ष के प्राचीन गौरव 
और महत्वपूर्ण ऐतिहालिक बातों का पता चलता है, भाष 
देखना चाह तो इस पत्रिका के ग्राहक दो जाइए । वार्षिक 
मूल्य १०) प्रति अंक का मूल्य २॥) है । परंतु जो लोग ३) 
बाबिक चंदो देकर नागरोपचारिणों सभा, काशी के सभासद्‌ 
दो जाते हैं, उन्हें यद्द पत्रिका बिना सूल्य मिलतो है। इस रूप 
में यह पश्चिका संचत्‌ १६४७८ से प्रकाशित द्ोने लगी है। पिदले 
किसी संवत्‌ के चारों अंकों की जिह्द वँधी प्रति का मूल्य ५) 

हमारे पास स्टाक में नागरीप्रचारिणी पत्रिक्रा को कुछ 
पुरानी फाइलें भी हैं। सभा के जो खमालद्‌ या दिंदो के प्रेमी 
लेना चाह, शीघ्र मँगा लें; क्योकि बहुत थोड़ी का्पियाँ रद्द गई 
हैं। मूल्य प्रति घर की फाइल का १) है । 

प्रकाशन मंत्री, 


नागरीप्रंचारिणी सभा, काशी । 


